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Zur  Beachtung! 


Eingeklammerte  Zahlen  ohne  nähere  Bezeichnung  hinter  Kirchen- 
väter-Citaten  beziehn  sich  auf  Bandnummer  und  Seitenzahl 
der  SeriesGraeca  von  Migne's  Patrologia.  DieSeries 
Latina  ist  mit  Mlat.  bezeichnet. 

Irenaeus  ist  nach  der  Cambridger  Ausgabe  von  Harvey  (2  Bde.  1857); 
Clemens  Alexandrin us  nach  der  Oxforder  Ausgabe  von 
Dindorf  (4  Bde.  1869)  citirt. 

C.  I.  A.;  C.  I.  G.;  C.  I.  L.  =  Corpus  Inscriptionum  Atticarum,  Grae- 
carum ,  Latinarum.  Die  römische  Zahl  giebt  den  Band ,  die 
arabische  die  Nummer  der  Inschrift  an. 

Die  Namen  der  Verfasser  der  citirten  Bücher  sind  nur  da  ge- 
sperrt gedruckt,  wo  dieselben  erstmalig  und  mit  vollem 
Titel  angeführt  werden. 


Die  Forschungen  über  die  innere  Entwicklung  des  Christen- 
tums innerhalb  der  griechisch-römischen  Welt  haben  immer 
deutlicher  zu  Tage  treten  lassen,  welche  tiefgreifende  und  folgen- 
schwere Verschiebung  der  Gesichtspunkte  die  Durchdringung  der 
genuin  christlichen  Ideen  durch  den  Geist  der  Antike  zur  Folge 
gehabt  hat,  Der  genaueren  Ergründung  dieses  geistigen  Prozesses 
möchte  die  vorliegende  Arbeit  dadurch  dienen,  dass  sie  einen 
wichtigen  Faktor  desselben,  das  Mysterienwesen,  einer  genaueren 
Untersuchung  unterzieht. 

Dass  dieses  letztere  für  die  Entwicklung  des  Christentums 
resp,  für  die  Ausbildung  kirchlicher  Institutionen  von  Bedeutung 
gewesen,  ist  eine  von  der  protestantischen  Wissenschaft  längst 
festgestellte  Thatsache.  Nur  über  die  Art  und  Weise  der  Ein- 
wirkung haben  sich  Meinungsverschiedenheiten  ergeben,  die  z.  T. 
den  jeweiligen  Standpunkt  der  verschiedenen  Zeiten  und  Forscher 
widerspiegeln. 

Das  Verdienst,  für  die  Behandlung  unsres  Problems  den 
festen  Grund  gelegt  zu  haben,  gebührt  Isaak  Casaubonus. 
In  seinen  Exercitationes^)  giebt  derselbe  einen  Überblick 
über  das  antike  Mysterienwesen,  um  dann  nachzuweisen,  wie  die 
Terminologie  desselben  in  der  Kirche  Aufnahme  gefunden  und 
in  verschiedenen  kirchlichen  Institutionen  ein  Einfluss  der 
Mysterienculte  sich  bemerkbar  mache:  in  der  Katechumenats- 
und  Bussordnung  mit  ihren  Graden,  in  der  nächtlichen  Zeit  der 
Tauffeier,  in  der  Entlassung  vor  der  missa  fidelium  und  in  der 
Geheimhaltung  der  Tauf-  und  Abendmahlsriten.  Verursacht 
scheint  ihm  dieser  Thatbestand  durch  ein  paedagogisches  Interesse 


^)   De  rebus   sacris  exercitationes  XVI  ad  Baronii  Prolegomena, 
Genev.  1655,  p.  478—499. 

Anrieb,  Hyateiienwesen  und  Christentum.  \ 


der  Kirchenlehrer.  Wie  einst  Paulus  an  den  Altar  des  Un- 
bekannten Gottes  angeknüpft,  so  hätten  sie,  da  in  religiösen 
Dingen  der  Mensch  zäh  am  Hergebrachten  halte,  viele  Namen 
und  Gebräuche  heidnischer  Ceremonien  mit  Umdeutung  ihres 
Sinnes  beibehalten. 

Diese  klassischen  Untersuchungen  des  grossen  Genfer  Philo- 
logen sind  zweihundert  Jahre  lang  nicht  überholt  worden.  Im 
Interesse  der  theologischen  Polemik  gegen  den  katholischen . 
Traditionsbeweis  wandte  sich  nämlich,  zumal  seit  der  zwischen 
Schelstrate  und  Tentzel  geführten  Controverse,  die  Auf- 
merksamkeit bald  ausschliesslich  einer  einzelnen  Gruppe  der 
unser  Problem  constituirenden  und  nur  in  ihrem  Zusammenhange 
verständlichen  Erscheinungen  zu,  der  seit  Pallaeus»)  sogen, 
disciplina  arcani  —  eine  Isolirung,  die  samt  der  leicht  mis- 
verständlichen  Bezeichnung  oft  verhängnisvoll  geworden  ist.  Im 
Anschluss  an  Casaubonus  leiteten  Albertinus,  Meier  und 
Tentzel  2)  die  Arcandisciplin  aus  dem  Mysterienwesen  ab, 
letzterer  mit  der  bemerkenswerten  Erklärung,  dass  hier  nicht 
eine  von  der  Kirche  bewusst  getroffene  Einrichtung,  sondern 
vielmehr  ein  durch  alte  Gewohnheit  der  heidnischen  Proselyten 
allmählich  in  die  kirchliche  Sitte  eingedrungener  Brauch  vorliege  ^). 
Dieselbe  Ansicht  finden  wir  im  folgenden  Jh.  durch  Sehe  diu  s 
vertreten,  während  Gl arkson  wieder  von  bewusster  Nachbildung 
der  heidnischen  Sitte  zwecks  Anlockung  von  Proselyten  redet  *). 


*)  De  scriptis,  quae  eub  Dionysii  Ar.  et  Ignatii  nominibus  circum- 
feruntur,  Genev.  1666,  p.  142. 

2)  E.  Albertinus,  de  eucharistiae  sacramento,  Daventr.  1654  fol., 
p.  707  sq.  —  6.  Th.  Meier,  de  recondita  veteris  ecclesiae  theologia, 
Heimst.  1670  (mir  nicht  zugänglich).  —  W.  E.  Tentzelii  Exer- 
citationes  selectae,  pars  II,  Lips.  et  Francof.  1692,  p.  9.  213. 

3)  L.  c.  9  Sacra  quaedam  in  ecclesia  .  .  .  private  instituto 
consilioque  tegerentur.  nee  enim  ex  uUo  ecclesiae  canone  aut  decreto 
id  factum  legitur,  sed  tacitis  moribus  ex  consuetudine  gentilium 
cum  Christianis  et  reliquiis  paganismi  in  communem  quendam 
utriusque  ecclesiae  usum  potius  quam  jus  et  solemnem  disciplinam 
8  ensim  transiit. 

*)  J.  L.  Schedius,  commentatio  de  sacris  opertis  veterum 
Christianorum,  Gott.  1790,  p.  11.  27.  —  D.  Clarkson,  discours  sur 
les  liturgies,  trad.  de  l'Angl.,  Rotterd.  1716,  p.  42. 


Mosheim,  Stark  und  Creuzer  brachten  das  Problem  meder 
in  der  Ausdehnung  zur  Sprache,  in  der  es  Casaubonus  behandelt 
hatte,  ohne  in  ihren  Nachweisungen  wesentlich  über  ihn  hinaus- 
zukommen 1).  Dem  Rationalismus  musste  ohnehin  das  Verständnis 
für  die  letzten  Ursachen  dieses  Prozesses  fern  liegen;  redet  doch 
z,  B,  Planck  von  der  „kindischen  Absicht,  auch  von  christlichen 
Mysterien  sprechen  zu  können  und  dieselben  als  Lockungsmittel 
zu  benutzen"  ^). 

An  einschlägigen  Arbeiten  aus  unserm  Jh.  sind  zunächst 
die  Untersuchungen  von  Fromm  ann,  Theodosius  Harnack, 
Zezschwitz  und  Bonwetsch  über  die  Arcandisciplin  zu 
nennen  3).  Nach  dem  ersteren  hätten  Verfolgung  und  Spott 
der-  Heiden  die  Christen  gezwungen,  ihren  Gottesdienst  nach 
aussen  hin  streng  abzuschliessen.  Gleichzeitig  sei  in  der  da- 
maligen Gesellschaft,  insbesondere  durch  die  Wirkung  der 
mystischen  Philosophie,  eine  Vorliebe  für  das  Geheimnisvolle  zu 
Tage  getreten,  und  so  hätten  denn  übertretende  Griechen  den 
schon  vorgefundenen  christlichen  Geheimcult  nach  Analogie  der 
Mysterienculte  ausgebildet.  Zezschwitz  constatirt  umfassende 
Entlehnungen  aus  den  Mysterienculten  und  weist  insbesondre  die 
Aufnahme  der  Mysterien-Terminologie  ausführlich  nach.  Um  so 
entschiedener  stellt  er,  von  seinen  Anschauungen  über  das  Wesen 
der  Kirche  bestimmt,  jede  Beeinflussung  des  Christentums  durch 
die  geistige  Atmosphäre  der  Mysterienculte  in  Abrede.  Die 
Kirche,  in  deren  Wesen  „der  Gedanke  begründet  liege,  durch 
Initiation  zur  Communion  zu  führen",  habe,  durch  Zeitumstände 


*)  L.  V.  Mosheim,  de  rebus  Christianorum  ante  Constantinum 
M.  commentarii,  Heimst.  1753,  p.  319  sq.;  Institutionum  historiae  eccl. 
libri  IV,  ed.  2,  Heimst.  1764,  p.  83.  —  J.  A.  Stark,  Tralatitia  ex 
Gentilismo  in  religionem  Christianam ,  Regiment.  1774,  p.  7 — 17.  — 
Fr.  Creuzer,  Symbolik  u.  Mythologie  der  alten  Völker,  IV^  1821, 
p.  501. 

*)  Gesch.  d.  christlichen  Gesellschafts- Verfassung  I,  1803,  p.  206  f. 

^)  Frommann,  de  disciplina  arcani,  1833,  p.  78.  —  Th.  Har- 
nack, Der  christl.  Gemeindegottesdienst  im  apostol.  u.  altkathol.  Zeit- 
alter, 1854,  p.  1—66.  —  G.  V.  Zezschwitz,  System  der  christl.- 
kirchlichen  Katechetik  I,  1863,  154—209;  Herzogs  Real-Encyclop.*  I, 
637—645.  —  N.  Bonwetsch,  Wesen,  Entstehung  u.  Fortgang  der 
Arcandisciplin,  Zeitschr.  f.  d.  historische  Theologie,  1873,  201—299. 
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dazu  genötigt,  aus  paedagogi scher  Absicht  eine  Keihe  von  Formen 
zur  Ausgestaltung  ihrer  Erziehung  und  ihres  Cultuslebens  in 
bewusster,  selbständiger  Weise  den  Mysterien  entlehnt,  aber  die 
Verwendung  dieser  Formen  sei  genuin  christlichen  Ursprungs. 
Bonwetsch  sucht  im  Anschluss  an  Harnack  den  Gedanken 
durchzuführen,  dass  die  durch  Aufnahme  heidnischer  Gedanken 
bedingte  gesetzlich-dualistische  und  hierarchische  Entwicklung  der 
Kirche  die  Auffassung  ihres  Cultus  als  Mysterium  zur  Folge 
gehabt ;  denn  eben  das  Wesen  der  Mysterien  „stelle  sich  dar  als 
ein  auf  consequentem  Dualismus  ruhender  Cultus".  Diese 
Gleichheit  der  beiderseitigen  Grundgedanken,  dazu  Accomodation 
an  die  halbheidnische  Menge,  habe,  insbesondre  nach  dem  Siege 
des  Christentums,  zur  Aufnahme  der  Sprache  und  Form  der 
heidnischen  Mysterien  geführt,  was  dann  betreffs  der  Terminologie 
ausführlich  dargetan  wird. 

In  den  letzten  Jahren  haben  Edwin  Hatch  und  Heinrich 
Holtzmann  das  Verständnis  unsrer  Frage  bedeutend  gefördert  ^). 
Beide  weisen  auf  die  Umbildung  des  Glaubens  zum  Mysterium 
hin  und  untersuchen  dann,  welche  Änderungen  in  der  Auffassung, 
rituellen  Ausgestaltung  und  Terminologie  von  Taufe  und  Abend- 
mahl auf  die  Mysterienculte  zurückzuführen  sind.  Die  Ein- 
wirkung derselben  stellt  sich  ihnen  als  eine  Seite  des  allgemeinen 
Umbildungsprozesses  dar,  den  das  Christentum  in  der  antiken 
Welt  erfahren  hat,  so  dass  die  Gesamtauffassung  dieses  letzteren 
die  Beurteilung  dieser  seiner  Teilerscheiuung   notwendig  bedingt. 

Auf  den  folgenden  Blättern  sollen  diese  Untersuchungen 
auf  etwas  breiterer  Grundlage  wieder  aufgenommen  werden. 
Eine  sichere  Beantwortung  aller  hierbei  auftauchenden  Fragen 
wird  freilich  stets  nur  bis  zu  einem  gewissen  Grade  möglich  sein. 
Dies  ist  —  abgesehen  von  unsrer  höchst  lückenhaften  Kenntnis 
der  antiken  Mysterienculte  —  im  Wesen  der  Sache  selbst  be- 
gründet.    Wenn  wir  nämlich  auf  die  letzten  Ursachen  der  ganzen 


^)  Hatch,  Griechentum  u.  Christentum,  deutsch  v.  Preuschen, 
1892,  210 — 229.  Dieses  Capitel,  das  H.  nicht  mehr  selber  redigirt  hat, 
u.  zumal  sein  erster  Abschnitt,  ist  wohl  die  schwächste  Partie  des 
geistvollen  Buches.  —  Holtzmann,  Die  Katechese  der  alten  Kirche, 
Theol.  Abhandlungen  Weizsäcker  gew.,  1892,  66—76. 
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hier  zur  Frage  stehenden  Erscheinung  zurückgehen,  so  bewegen 
wir  uns  in  der  Sphäre  des  religiösen  Gefühlslebens.  Der  Helleni- 
sirungsprozess  vollzieht  sich  hier  nicht  auf  intellektuellem,  sondern 
auf  religiös-psychologischem  Gebiete;  es  handelt  sich  also  darum, 
zu  zeigen,  wie  die  religiöse  Grundstimmung,  welche  die  Auffassung 
der  Religion  bedingt  und  die  cultische  Feier  beherrscht,  unter 
Einfluss  gewisser  Faktoren  charakteristische  Umprägungen  erleidet. 
Eine  Umbildung  auf  diesem  Gebiete  —  gleichsam  ein  psycho- 
logischer Naturprozess  —  vollzieht  sich  aber  weit  stiller  und 
unbewusster  als  etwa  die  ihr  parallele  dogmatische  Entwicklung, 
ist  daher  auch  nicht  in  so  bestimmter  Weise  in  ihren  Stadien 
zu  verfolgen  wie  diese  letztere.  Dazu  kommt,  dass  für  jene  die 
religiösen  Anschauungen  und  Gefühle  grade  der  grossen  Masse 
von  bestimmender  Bedeutung  gewesen  sind  und  somit  die  trei- 
benden Kräfte  grossenteils  in  solchen  Kreisen  ihren  Ursprung 
haben,  die  sich  literarisch  überhaupt  nicht  betätigt  haben ;  daher 
sie,  bevor  sie  an  die  Oberfläche  treten  und  für  uns  sichtbar 
werden,  schon  geraume  Zeit  eine  uns  verborgene  Wirkung  aus- 
geübt haben  können.  Dies  mit  ein  Grund,  weshalb  die  Anfange 
der  uns  beschäftigenden  Entwicklung  in  tiefes  Dunkel  gehüllt  sind. 

Endlich  lassen  sich  in  der  Kaiserzeit  die  Mysterien  nicht 
mehr  isoliren,  sondern  bilden  einen  integrirenden  Bestandteil  der 
neuerwachten  und  neugearteten  Religiosität,  die  ihrerseits  wieder 
in  der  neupythagoraeischen  und  neuplatonischen  Philosophie  ihre 
greifbarste  Ausprägung  gefunden  hat.  So  ergiebt  sich  die  Not- 
wendigkeit einer  Betrachtung  des  Mysterienwesens  im  Rahmen 
und  in  seiner  Verknüpfung  mit  der  religiösen  Cultur  der  spätem 
Antike,  in  die  auch  die  neuplatonische  Philosophie  mit  ihren 
Vorläufern  einzurechnen  ist. 

Um  für  die  Untersuchung  einen  festen  Boden  zu  gewinnen, 
ist  zunächst  ein  zusammenhängender  Überblick  über  das  Wesen, 
die  Entwicklung  und  religiöse  Bedeutung  der  Mysterienculte 
nebst  einer  Darlegung  ihrer  Stellung  und  ihres  Einflusses  in  der 
geistigen  Cultur  der  christlichen  Jahrhunderte  erforderlich. 

So  ergeben  sich  die  beiden  Hauptteile  der  vorliegenden 
Arbeit. 


Erster  Teil. 


Erstes  Capitel. 

Überblick  über  die  Entwicklung  des  griechischen 
Mysterienwesens. 

Die  Mysterienculte  des  spätem  Altertums  stellen  sich  uns 
z.  T.  als  eine  Mischung  von  griechischen  und  orientalischen 
Elementen  dar.  Haben  doch  manche  orientalische  Culte  grade 
in  Mysterienform  im  römischen  Weltreiche  weite  Verbreitung 
gefunden.  Diese  Form  selbst  aber  ist  in  der  charakteristischen 
Ausbildung',  in  der  sie  uns  hier  entgegentritt,  eine  spezifisch 
griechische,  durch  die  religiöse  und  cultische  Entwicklung  Grie- 
chenlands bedingte  und  im  Laufe  derselben  allmählich  aus- 
geprägte. Auf  sie  müssen  wir  daher  zurückgreifen,  um  das 
Wesen  des  Mysteriencults  zu  ergründen  i). 


')  Literatur  über  das  Mysterienwesen  :  Die  neuere  Forschung  wird 
eingeleitet  durch  das  epochemachende  Werk  von  Chr.  A.  Lobeck, 
Aglaophamus  sive  de  theologiae  mysticae  Graecorum  causis,  2  Bde 
1829,  noch  heute  unentbehrlich  als  weitaus  vollständigste,  leider  nicht 
ebenso  übersichtliche,  Sammlung  des  Quellenmaterials.  Die  früheren 
Arbeiten  wurden  durch  dies  Werk  sämtlich  antiquirt,  doch  ist  Sainte- 
Croix,  recherches  sur  les  mysteres  du  paganisme,  2.  Aufl.  mit  Noten 
von  S.  de  Sacy  1817,  um  des  Materiales  willen  immer  noch  schätzbar. 
Von  weitern  Arbeiten  seien  genannt:  0.  Müller,  Art.  „Eleusinien" 
in  Ersch  u.  Grubers  Encyclop.,  Ite  Segt.  Bd.  33  (1840),  268—296  = 
Kleine  deutsche  Schriften  II,  1847,  242—311.  —  L.  Preller,  Demeter 
u.  Persephone   1837;    Griech.  Mythologie  ^   1872;    Art.  „Mysterien"  u. 


I. 

1.  Von  ältester  Zeit  her  gab  es  in  der  griechischen  Religions- 
übung eine  grosse  Anzahl  von  geheimen  Begehungen.  Geheim 
waren  dieselben  als  geschlossene  Culte,  sofern  nur  ein  bestimmt 
abgegrenzter  Kreis,  die  Angehörigen  einer  Familie,  eines  Ge- 
schlechts, die  Bürger  einer  civitas  zur  Teilnahme  an  denselben 
berechtigt  und  ihre  Gebräuche  vor  jedem  andern  streng  geheim 
gehalten  wurden  i). 

Von  den  Gottheiten  waren  es  die  chthonischen,  deren  Cult 
diese  Form  des  Geheimdienstes  eignete.  Zahlreiche  Städte 
Griechenlands,  Siciliens  und  Unteritaliens  haben  das  ganze 
Altertum  hindurch  ihre  Mysterien  der  Demeter  und  Persephone 
gefeiert  2).  Als  den  Gottheiten  der  Erde  gewidmet  haben  diese 
Mysterien  stets  in  irgendwelcher  Art  Bezug  auf  die  Unterwelt 
und  die  dort  hausenden  Abgeschiedenen,  wie  denn  die  Vorstel- 
lungen über  diese  Gottheiten  mit  dem  Seelenglauben  der  älteren 
Zeit  in  nahem  Zusammenhang  stehen  ^).  So  berühren  sich  die 
Mysterien  nach  Inhalt  imd  Form  zunächst  mit  dem  Heroencult, 
der  sich  seinerseits  von  dem  im  Seelenglauben  wurzelnden 
Familiencult  nur  durch  die  Erweiterung  der  Cultgemeinde  unter- 
scheidet*). So  wird  der  Schluss  mindestens  nahegelegt,  dass 
sich  die  Form  des  Mysteriendienstes  durch  allmähliche  Erweitenmg 


„Eleusinien"  in  Paulys  RE.  V  u.  III.  —  Haupt,  de  myster.  causis  et 
rationibus  1853.  —  Döllinger,  Heidentum  u.  Judentum  1857.  — 
A.  Maury,  histoire  des  religions  de  la  Grece  antique  II,  1857.  — 
Herrmann-Stark,  Gottesdienstl.  Altertümer  d.  Griechen  1858.  — 
Welcker,  Griech.  Götterlehre  1857  flf.,  bes.  IL  —  Fr.  Lenormant, 
Recherches  archeol.  ä  Eleus.  1862;  Monographie  de  la  voie  sacree 
Eleusinienne  1864;  The  Eleusinian  mysteries,  Contemp.  Review  1880, 
I,  847  flf.,  II,  119  ff..  412  £f.  —  Chr.  Petersen  in  Ersch  u.  Grubers 
Encyclop.,  Ite  Sect.  Bd.  82,  219—380  (1864).  —  A.  Momrasen, 
Heortologie  1864.  —  P.  Decharme,  Mythologie  de  la  Grece  antique 
1879.  —  Rubensohn,  Die  Mysterienheiligtümer  in  Eleusis  u.  Samo- 
thrake  1892.  —  A.  Dieterich,  Nekyia  1893.  —  E.  Roh  de,  Psyche 
1894. 

*)  Vgl.,  namentlich  über  d.  Familiencult,  Fustel  de  Coulanges, 
La  cite  antique,  1864. 

*)  S.  d.  Übersicht  bei  Preller,  Demeter  u.  Perseph. 

8)  Rohde,  Psyche  187  ff.  *)  Rohde  220. 
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aus  dem  häuslichen  Cult  entwickelt  habe.  Ein  ziemlich  schla- 
gender Beweis  für  diese  Annahme  liegt  in  der  Übereinstimmung 
eines  Teils  der  Hochzeitsbräuche  mit  den  Riten  der  Mysterien- 
weihe: auch  die  ersteren  dienen  einer  Einweihung,  nämlich  der 
der  Braut  in  den  Familiencult  ihres  künftigen  Gatten  i). 

2.  Aus  der  grossen  Menge  von  Geheimdiensten  unter- 
irdischer Gottheiten  sehn  wir  nun  die  Mysterien  vonEleusis 
allmählich  hervortreten  und  sich  dank  einer  besonderen  Weiter- 
entwicklung zu  einzigartiger  Bedeutung  erheben.  Ursprünglich 
mochten  sich  dieselben  von  andern  Geheimculten  nicht  wesentlich 
unterschieden  haben.  Die  Teilnahme  an  denselben  war  das 
Privileg  eines  engen  Kreises  eleusinischer  Geschlechter  2).  Eine 
Änderung  trat  ein,  als  Eleusis  die  athenische  Oberhoheit  an- 
erkennen musste.  Für  die  verlorne  politische  Bedeutung  wurde 
die  Stadt  dadurch  entschädigt,  dass  ihre  Mysterien,  deren  oberste 
Priestertümer  in  den  alteleusinischen  Geschlechtem  erblich  blieben, 
zum  athenischen  Staatscult  erhoben  wurden.  Im  sechsten  Jh.  müssen 
die  Mysterien  im  Zusammenhang  mit  den  neuerwachten  religiösen 
Bedürfnissen  durchgreifende  Änderungen  erfahren  haben  ^),  wie 
denn  auch  der  Bau  des  ersten  ansehnlicheren  reXeazi^Qiov  in  die 
Zeit  der  Pisistratiden  fällt  *).  Der  Götterkreis  erweitert  und  er- 
neuert sich;  neben  Demeter  und  Persephone  tritt  der  unterwelt- 
liche Jakchos  und  andere  Gestalten;  die  athenischen  Mysterien 
von  Agrae  werden  als  vorbereitende  „Kleine  Mysterien"  mit  den 
Eleusinien  verbunden. 

Der  Kreis  der  am  Feste  teilnehmenden  wird  grösser  und 
grösser,  bis  durch  die  Stellung  Athens,  durch  den  besondem 
religiösen  Gehalt  der  Weihen  und  jedenfalls  auch  mit  unter 
EinflusI  des  äussern  Pompes,  mit  dem  sie  von  Staatswegen  aus- 
gestattet werden,  die  Eleusinien  ein  panhellenisches  Fest  geworden 
sind.  Alle  Griechen  werden  in  der  historischen  Zeit  zu  den 
Weihen  zugelassen:  Männer,  Frauen  und  Kinder,  Freie  und 
Sklaven.     Damit  istjQun  ein  ganz  singulärer  Zustand  ^)  geschaffen, 


1)  Fustel  de  Coulanges  44  ff.  ^)  Rohde  258. 

')  V.  Wilamowitz,    Homerische  Untersuchungen  (Philologische 
Unters.  VII,  1884)  209;  Rohde  260  f. 

*)  Rubensohn  22 f.;  195.  ^)  Rohde  264;  v.  Wilamowitz  210. 
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der  die  Eleusinien  von  den  sonstigen  Mysterienculten  der  ticctqioi 
S-eol  charakteristisch  unterscheidet:  hier  sind  es  durch  staatliche 
Einrichtung  oder  Bande  des  Bluts  fest  abgegrenzte  Gemein- 
schaften, denen  als  solchen  auch  ein  geschlossener  Cult  eignet, 
während  in  Eleusis  die  Teilnahme  an  der  Weihe  jedem  freisteht 
und_dle_Mysteriengemeinde  erst  geschaffen  werden  muss,  —  ein 
bedeutungsvoller  Unterschied  von  den  sonstigen  staatlichen 
Culten,  die  alle  die  staatliche  Gemeinschaft  zur  Basis  haben. 

3.  Die  „Grossen  Mysterien"  von  Eleusis  wurden  alljähriich 
im  Segtember  begangen.  Die  zehn^age  dauernde  Feier  nahpa 
in  Athen—ihren,  Anfang ,  um  dort  wieder  ihren  Abschluss  zu 
finden.  Den  ersteren  bezeichnete  die  feierliche  Verkündigung 
des  Herolds  {TtQOQQtiaig)  und  die  Versammlung  der  Mysten 
(ayvQfxog).  Am  zweiten,  nach  dem  an  ihm  erschallenden  Kufe 
aXade  (.ivotat  benannten,  Tage  begaben  sich  die  Mysten  in 
gemeinsamem  Zuge  —  ti  aXade  eXaaig  ^)  —  nach  den  Salzwasser- 
seeen  an  der  Küste  in  der  Nähe  der  Hauptstadt,  in  denen  unter 
Leitung  des  vögavog  ^)  die  Reinigung  der  Einzuweihenden  vor 
sich  ging.  An  den  folgenden  Tagen  fanden  Opfer  statt,  wahr- 
scheinlich im  Eleusinion  zu  Athen.  Einen  Höhepunkt  des 
Festes  bildete  der  feierliche,  einen  ganzen  Tag  in  Anspruch 
nehmende  Jakchoszug,  der  unter  ausgelassenen  Scherzen  das 
Jakchosbild  aus  dem  athenischen  Jakcheion  nach  Eleusis  über- 
führte. Daran  schlössen  sich  die  Einweihungen  und  die  heiligen 
Ttavwxidec;  von  Eleusis,  in  denen  sich  in  dem  grossen,  mehrere 
Tausende  fassenden  Mysterientempel  das  heilige  Drama  vor  den 
Augen  der  Epopten  abspielte.  Zur  Epoptie  wurde  man  erst  bei 
einem  zweiten  Besuch  der  Eleusinischen  Feier  zugelassen  ^);  es 


*)  So  auf  einer  in  Eleusis  kürzlich  entdeckten  Inschrift,  ^JEtfjjjutQig 
ciQxacoloyiXT}  1887,  p.  177. 

2)  Wenigstens  legt  die  Erklärung  von  ÜQavog  bei  Hesychius  e.  v. 
als  o  ayviOTTig  TaJr  ^Elevaiviorv  eine  solche  Annahme  nahe. 

*)  Plutarch,  Demetr.  26.  Dem,  schrieb  nach  Athen,  ort  ßovHeTat 
sv-d-iis  /nvrjd-TJvai  xal  t^v  reXeriiv  anaatcv  dito  t(äv  fitxQWV  a^Qc  t(Sv 
inoTTTixäv  naqalaßitv ;  dies  war  nicht  erlaubt,  inojnTSvov  de  tov- 
Xä^i-orov  dnb  TtSv  fisyältov  ivtavTov  Sialeinovres.  Schol.  ad  Aristoph. 
Ran,  757  (IV,  2  p.  96  Dindorf)  ot  naQakaßövns  r«  ftvarTj^ia  t^  avd-n 
IvtavTo)  i(poQ(5air  avra  xal  inoTtrtvovair.     Seneca,  quaest.  nat.  VII,  31 
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■war  mithiD,  da  ein  Empfang  der  Eleusinischen  Weihe  nur  nach 
vorheriger  Teilnahme  an  den  im  Frühling  gefeierten  i)  „Kleinen 
Mysterien"  von  Agrae  möglich  war,  ein  Zeitraum  von  mindestens 
anderthalb   Jahren   erforderlich,    um   zur   Epoptie    zu    gelangen. 

4.  Welches  waren  nun  die  Wirkungen,  die  man  sich  von 
dieser  Weihe  versprach;  welches  der  die  Eleusinien  vor  allen 
andern  Demeter-Mysterien  auszeichnende  religiöse  Gehalt  der 
Feier? 

Die  Antwort  ist  kurz  die,  dass  die  Weihen  ihren  Teil- 
nehmern ein  glückliches  Loos  im  Jenseits  in  Aussicht 
stellen  2).  Eine  Reihe  bestimmter  und  übereinstimmender  Zeug- 
nisse erhebt  dies  über  jeden  Zweifel. 

"OA/?fOg,  dg  tad'  omoTtev  enix&ovioiv  av&Qio7to)v, 
og  6*  «T€A»]g  Uqwv,  og  x    ainj^OQog,  ovTtod^  bfioicog 
alaav  E%ei  (pd^ifievog  Tteq  vTto  tocpti)  evgwevzi 
schliesst    der   Demeterhymnus,    und    wie   eine   Variation    dieser 
Worte  klingen  die  Verse  des  Sophokles  ^) 

w   TQiaokßlOi 

\  yielvoi  ßgoTiov,  oc  Tavza  degx^ivTeg  Ts?.r] 
\  ^6X100   slg  '^'Alöov  •  Tolgös  yag  fxovoig  exet 
'Or^v  lavi,  Tolg  (T  akXoiGL  Ttävr    iael  y,ay,d. 
Dazu  kommt  Pindars  berühmtes  Fragment  *) 
j  "OXßiog  hang  iötov  s/,elva  xoilav 
1  slaiv  VTto  x^ova  •  oldev  [.liv  ßiOTOio  zelevrav, 
I  oldev  ÖS  ÖLoadoTOv  agxccv, 


servat  Eleusis,  quod  ostendat  revisentibus.  Harpocrat.  p.  124  ol  fivrj- 
&ivTes  iv  'EXevalvt  iv  rj  ^evr^^tt  fxvi^asi  inonrevstv  kiyovrtti.  Die 
Behauptung  Tertullians  adv.  Val.  1  (II,  381  Oehler)  epoptas  quinquiennium 
instituunt  beruht  wohl  auf  Verwechslung  mit  der  nivtatjris  gkütiti  der 
Pythagoraeer,  vgl.  Lobeck  32. 

')  In  spätrer  Zeit  kam  auch  wohl,  wahrscheinlich  der  auswärtigen 
Festgäste  wegen,  eine  zweite  Begehung  der  Kleinen  Myst.  direkt  vor 
den  Grossen  vor:  Eleusin.  Inschr.  'EfftjfA.  d^xaioX.  1887  p.  177  rah' 
nghs  "lAyqtiv  fxvarriQiürv  yEvofiivotv  Sls  iv  rcji  IviavT^  <ftß  ro  0vvT(i.fta&ai 
T«  ''EXsvaCvia. 

2)  Zum  folg.  s.  bes.  Rohde  267  ff. 

3)  Bei  Plut.,  de  audiend.  poet.  3  (I,  25  Dübn.). 
*)  Pind.  ed.  Ty.  Mommeen  p.  470. 
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und  eine  ganze  Reihe  weiterer  Stellen  i)  reiht  sich  diesen  ältesten' 
und  berühmtesten  Zeugnissen  an. 

Daher  denn  die  früher  herrschende  Ansicht,  in  den  Eleu- 
sinien  sei,  von  geheimnisvoller  Symbolik  verhüllt,  das  Dogma 
von  der  Unsterblichkeit  der  Seele  mitgeteilt  worden.  Zu  dem 
Wechsel  des  Naturlebens,  dessen  Absterben  und  Wiedererwachen  | 
ja  den  Mythus  von  Demeter  und  Köre  erzeugt  hat,  habe  man 
des  Menschen  Loos  in  Parallele  gesetzt,  und  so  sei  das  Wieder- 
aufkeimen des  in  den  Schoss  der  Erde  gesenkten  Samenkorns 
zum  bedeutungsvollen  Symbol  der  aus  dem  Grabesdunkel  zu 
neuem  Leben  erwachenden  Seele  geworden  *).  Allein  zunächst 
wäre  diese  Symbolik  ganz  unzutreffend,  denn  nicht  um  Auf- 
erstehung handelt  es  sich,  sondern  um  seliges  Leben  drunten  in 
der  Erde  Schoss,  wo  die  Erdgöttinnen  hausen,  weshalb  auch  die 
Eleusinien  im  Herbst  gefeiert  werden ,  d.  h.  zur  Zeit  wo  Perse-^ 
phone  wieder  in  ihr  unterirdisches  Reich  einzieht  ^). 


»)  Z.  B.  Crinag.,  ep.  30  (Lobeck  69);   Isokr.,  Paneg.  28;    Cic.  de 

II,  14;  Ael.  Arist.,  Eleus.  er.  (I,  259  Jebb),  Panath.  (I,  185  J.). 

2)  So  z.  B.  0.  Müller,  1.  c.  II,  302.  E.  Curtias,  Altertum  u.  Gegen- 
wart^  229;  Athen  u.  Eleusis  10. 

^)  Als  Consequenz  der  eben  zurückgewiesenen  Annahme  ergiebt 
sich  natürlich  das  Postulat,  dass  in  den  Eleusinien  nicht  blos  die 
xdd^oäos,  sondern  hernach  auch  die  uvo6og  der  Koi-e  dargestellt  worden 
sei  (0.  Müller  II,  299),  was  durch  die  Jahreszeit  der  Feier  aus- 
geschlossen wird.  —  Dass  Ähren  resp.  Garben  in  El.  eine  Rolle  spielen,, 
erklärt  sich  aus  dem  Doppelcharakter  der  chthonischen  Gottheiten  als 
Götter  der  Unterwelt  einerseits  und  Spender  des  Erntesegens  andrer- 
seits. Der  agrarische  Charakter  der  Feier  scheint  in  der  Urzeit  vor- 
herrschend gewesen  zu  sein,  während  die  spätre  Entwicklung  ihn. 
zurücktreten  Hess.  Es  zeigt  sich  dies  auch  darin,  dass  neben  dem 
Kreise  der  Mysteriengottheiten  ein  mit  demselben  nur  teilweise  zu- 
sammenfallender, offenbar  älterer,  agrarischer  Götterkreis  in  El.  seine 
Cultstätte  hatte.  Vgl.  Rubensohn  37  u.  61.  Die  Nachricht  der  Philo- 
Bophum.  V,  8  p.  162  Dunck.  vom  Te&egiaf^ivos  ffr«/i/ff  als  rb  fiiya  xat 
&avfiaaibv  xa\  jiliiÖToiov  Inomixov  fivarr^Qtov  der  Eleusinien  erhält 
ihre  Bestätigung  durch  ein  von  Fr.  Lenormant  Gazette  archeol.  1879, 
32  wiedergegebenes  u.  besprochenes  Vasenbild.  Nach  Himerius,  orat. 
VII,  2  ^Arrixog  vöfxos  ^Elevaiva6e  (ftSs  fiiiarag  (pi^eiv  xflevti  xal  d^äy  — 
fiara,  fj/niQov  ßiov  yvoiQCafiara  scheinen  Getreidegarben  in  Prozession, 
einhergetragen  worden  zu  sein. 
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Sodann  ist  die  Ansicht,  in  den  Eleusinien  sei  die  Über- 
zeugung von  der  Unsterblichkeit  gewonnen  worden,  in  dieser 
Fassung  unzutreffend.  Der  Begriff  der  „Unsterblichkeit"  ist  hier 
überhaupt  auszuschliessen.  Es  waren  vielmehr  die  alten  volks- 
tümlichen Vorstellungen  über  die  Unterwelt,  die  hier  weiter  ent- 
Avickelt  waren.  Die  Weiterexistenz  des  Menschen  als  bewussten 
Wesens  im  Hades  war  allgemeiner,  dem  Seelencult  zu  Grunde 
liegender  Glaube,  der  wohl  in  allen  Demeter-Mysterien  irgend- 
welche Rolle  spielte.  Dieser  Glaube  wurde  hier  mit  besondrer 
Energie  betont  und  mit  neuem  Inhalte  erfüllt.  An  Stelle  trüben, 
schattenhaften  Vegetirens  wurde  ein  wirkliches  „Leben"  im 
seligen  Verein  mit  den  Göttern  in  Aussicht  gestellt  und  eine 
^eifbare  Vorstellung  von  demselben  geboten.  Das  sind  die 
„schönen  Hoffnungen",  die  immer  wieder  als  Frucht  der  Eleu- 
sinienweihe  gerühmt  werden.  Auf  welche  Weise  dieselben  erzeugt 
wurden,  ist  freilich  nicht  völlig  klar:  zum  Teil  erwiesenermassen 
durch  scenische  Darstellungen  i),  zum  Teil  wohl  auch  durch 
Verkündigungen  des  Hierophanten  bei  der  Epoptie  ^)  und  durch 
die  hier  gewonnene  Gewissheit  der  Gnade  der  Göttinnen,  deren 
Statuen  man  schauen  durfte.  Von  einer  Mitteilung  einer  dies- 
bezüglichen geheimen  „Lehre"  kann  jedenfalls  keine  Rede  sein ; 
das  intellektuelle  Moment  spielt  hier  gar  keine  Rolle,  es  wird 
nichts  bewiesen  ^).  Viel  richtiger  wird  man  von  einer  Offen- 
barung reden*),  die  man  erlebte  und  der  eben  dadurch  un- 
mittelbare Gewissheit  eignete. 

Wann  und  wie  sich  in  Eleusis  diese  Weiterentwicklung  der 
alten  Vorstellungen   vom  Jenseits    vollzogen    hat,    darüber   fehlt 


*)  Plutarch,  fragm.  de  anim.  2  (fr.  ed.  Dübn.  p.  9);  Lucian, 
Catapl.  22  (I,  335  Bekk.). 

^)  l(Qo(pavTcxal  Qi^aeig  Rohde  275.  Auch  hat  man  aus  der  Ähnlich- 
keit des  Sophokles-Fragmentes  mit  d.  Schluss  des  Demeterhymnus  auf 
«ine  beiden  zu  Grunde  liegende  Cultformel  geschlossen,  so  Welcker 
II,  523. 

^)  Ebendies  erwähnt  als  den  Mysterien  charakteristisch  Plutarch, 
de  defect.  orac.  22  (I,  514  Dübn.)  ravTte  TreQi  Tovran'  fivd-oloyovVTog 
rixovcyv  drsxväs,  xa&dneg  h  Telerrj  xal  (ivriau  fiTjSe/niav  dnöSsi'itv  toi 
köyov  fiTjSk  nlativ  lni(f^QovTog. 

*)  V.  Wilamowitz,  Homer.  Unters.  208. 
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jede  positive  Nachricht.  Allgemeinere  Erwägungeu  legen  nahe, 
dieselbe  in  das  für  die  cultischen  Institutionen  Griechenlands 
grundlegende  sechste  Jahrhundert  zu  verlegen.  Dasselbe  war  in 
eminentem  Sinne  ein  religiöses  Zeitalter,  in  dem  insbesondre  auch 
die  Gedanken  der  Menschen  sich  mehr  als  bisher  dem  Jenseits 
zuwandten :  das  zeigt  die  Zunahme  der  Heroen  Verehrung,  das 
zeigt  vor  allem  das  Aufkommen  der  pythagoraeischen  und^ 
orphischen  Sekte.  Meist  hat  man  einen  direkten  Einfluss  des 
Orphismus  auf  die  Neugestaltung  der  Eleusinischen  Weihen  an- 
genommen 1).  Wie  dem  auch  sein  mag,  es  sind  jedenfalls  die- 
selben religiösen  Kräfte,  die  in  manchfach  abgestufter  Weise  in  jj 
diesen  Bildungen  ihre  Verkörperung  gefunden  haben. 

Eben  diese  Offenbarungen  betreffs  eines  glücklichen  Looses 
im  Jenseits  sind  es  gewesen,  welche  unzählige  Festgenossen  nach 
Eleusis  geführt  und  die  Begehung  der  Mysterien  zu  einem  pan- 
hellenischen Feste  gestaltet  haben.     Unter  allem,   heisst  es,    was  ' 
die  Frömmigkeit  angeht,  hätten   die  älteren  Hellenen  die  Eleu- 
sinien   um   so  viel  höher  geschätzt,    als    sie   die  Götter  vor  den 
Heroen  ehrten  ^).   In  der  That  müssen  um  die  Wende  des  sechsten 
und    fünften    Jahrhunderts    die  Eleusinien    von     hervorragender 
religiöser  Bedeutung  gewesen  sein  3) ;  und  die  begeisterten  Verse, 
in    denen   ein  Pindar   und   Sophokles    diese    Weihen    gefeiert  *}, 
lassen  uns  ahnen,  dass  auch  die  Besten  ihres  Volkes  damals  aus  I 
diesen  Offenbarungen  Trost  und  Hoffnung  geschöpft  haben.     Als  ' 
dann  später  andre  Mächte,  namentlich  die  Philosophie  mit  ihrem 
auf  eigne   Kraft  vertrauenden   verstandesmässigen   Erfassen   der 
Dinge,  die  Führung  übernahmen,   konnte  der  Einfluss  der  Eleu- 
sinischen Mysterien,  wie  der  Religion  überhaupt,  auf  die  geistige 
Entwicklung   nicht  mehr  derselbe  bleiben.     Im  religiösen  Leben  , 
des  Volkes   werden   sie   stets  von  grosser  Bedeutung   geblieben 
und   namentlich  für  die  Ausbildung  des  religiösen  Gefühls  und 
der  Phantasie  wichtig  gewesen  sein. 

*)  Nar  Rohde,  Psyche  262  hat  diese  Annahme  nachdrücklich 
zurückgewiesen. 

2)  Pausanias  10,  31.  *)  Wilamowitz,  Homer.  Unters.  208. 

*)  S.  o.  S.  10.  Vgl.  auch  das  Gebet  des  Aeschylus  bei  Aristo- 
phanes  Ran.  913:  Demeter,  die  Du  auferzogest  meinen  Geist,  Gieb 
dass  ich  würdig  Deiner  heiigen  Weihen  sei. 
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II. 


Haben  wir  bis  jetzt  diejenigen  Mysterien,  die  sich  aus  dem 
alten  Seeleucult  entwickelt  haben,  samt  den  daraus  hervor- 
gegangenen Bildungen  betrachtet,  so  ist  nun  eine  weitere  Gruppe 
von  Erscheinungen  ins  Auge  zu  fassen,  deren  Ursprung  ein  ganz 
andrer  ist. 

1.  Ein  von  der  sonstigen  griechischen  Religionsübung 
merklich  abweichender  Charakter  ist  dem  Cult  des  Dionj^sos 
eigen  ^).  Dies  liegt  daran,  dass  der  Cult  sowohl  als  die  Gottheit, 
der  er  gewidmet  ist,  nicht  ursprünglich  griechischen  Ursprungs 
sind.  Dionysos  war  der  Hauptgott  der  thrakischen  Völker- 
schaften, von  den  verschiedenen  Stämmen  derselben  mit  ver- 
schiedenen Namen  benannt,  unter  denen  Sabos,  Sabazios  die 
häufigsten  sind.  Sein  Cult  ist  ein  orgiastisch-ekstatischer,  auf 
Bergeshöhen  in  dunkler  Nacht  im  Scheine  der  Fackeln  begangen, 
unter  wilder  Musik  und  gellendem  Jauchzen.  Die  Feiernden, 
zum  grösseren  Teile  Frauen,  mit  langwallenden  Gewändern  und 
Rehfellen  bekleidet,  Dolche,  Thyrsosstäbe  und  heilige  Schlangen 
in  den  Händen  schwingend,  eilen  dahin,  bis  zur  Erschöpfung  in 
wirbelndem  Rundtanze  sich  drehend.  Alles  zielt  darauf  ab,  die 
Ekstase,  den  heiligen  Wahnsinn  zu  erzeugen,  in  dem  sich  der 
Begeisterte  der  leiblichen  Schranken  enthoben  und  mit  dem  Gott 
und  seiner  Geisterschaar  eins  fühlt. 

Dieser  thrakische  Gott  und  sein  Cult  werden  nun  von  den 
Griechen  übernommen  und  mit  ihnen  eine  dem  griechischen 
Geiste  bisher  nicht  eignende  Erscheinungsform  religiösen  Lebens, 
die  Ekstase  und  der  religiöse  Enthusiasmus.  Freilich,  wie  der 
Name  des  Gottes  hellenisirt  und  sein  ganzes  Wesen  mit  neuem 
reicheren  Inhalte  erfüllt  wird,  so  hat  auch  sein  Cult  viele  Um- 
wandlungen durchzumachen.  Im  Festkalender  der  Städte  gab 
es  Dionysische  Feste,  denen  das  ekstatische  Moment  vollkommen 
fehlte.  Mancherorts,  und  so  namentlich  in  Delphi,  erhielten 
sich  jedoch  schwärmerische  Nachtfeiern  des  Dionysos,  in  denen, 
mehr  oder  minder  gemildert,  der  alte  Orgiasmus  noch  zu  Tage 
trat.     Freilich,  was  ursprünglich  unwiderstehlicher  Drang  gewesen, 


*)  Der  folgende  Abschnitt  basirt  auf  Rohde,  Psyche  295  S. 
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das  war  jetzt  in  den  meisten  Fällen  nur  vom  Cultus  geforderte 
künstliche  Nachahmung  i),  und  die  ursprünglichen  xVusstattungs- 
stücke  der  Bacchanten  wurden  nun  zu  heiligen  SjTnbolen.  So 
entwickelte  sich  in  verschiedenartigen  Ausprägungen  ein  neuer 
Zweig  des  Mysterienwesens :  die  Dionysischen  Orgien  mit 
ihren  enthusiastischen  Feiern  im  nächtlichen  Dunkel  des  Berg- 
waldes,   ihren   mystischen  Symbolen   und  geheimen  Begehungen. 

2.  Es  muss  eine  religiös  aufgeregte  Zeit  gewesen  sein,  in 
der  sich  dieser  orgiastische  thrakische  Cidt  in  Griechenland 
durchgesetzt  hat.  Dies  wird  durch  die  Thatsache  bestätigt,  dass 
sich  im  Zusammenhange  mit  dieser  Reception  die  Kathartik 
zu  vorher  ungeahnter  Bedeutung  entwickelt  hat  ^).  Die  ekstati- 
schen Seher,  in  deren  Auftreten  sich  der  Geist  der  Dionysos- 
religion kundgiebt,  sind  sämtlich  auch  Reinigungspriester. 

Nicht  aus  sittlicher  Selbstbeurteilung  des  Menschen,  nicht 
aus  der  Sehnsucht,  durch  religiöse  Begehungen  die  das  Gewissen 
befleckende  Sündenschuld  zu  tilgen,  ist  die  Kathartik  entsprungen. 
Ihr  liegt  vielmehr  die  Annahme  zu  Grunde,  dass  der  Mensch 
von  unsichtbaren  feindlichen  Mächten,  Dämonen,  umgeben  ist, 
deren  Berührung  ihn,  sowie  sein  Haus,  sein  Feuer  und  Wasser, 
verunreinigt,  resp.  denen  er  durch  gewisse  als  verunreinigend 
geltenden  Handlungen  und  Erlebnisse  verfallen  ist.  Er  ist  da- 
durch mit  einer  äusseren  Befleckung,  einem  (.iiaoi-ia,  behaftet, 
das  sich  von  ihm  aus  wie  ein  ansteckendes  Gift  weiter  verbreiten 
kann.  Dieses  ist  nun  durch  religiöse  Gebräuche  zu  tilgen,  unter 
denen  Waschungen,  Abreibungen,  Reinigung  durch  Feuer  und 
Räucherung  die  gewöhnlichsten  sind.  Das  sind  keineswegs  sym- 
bolische Handlungen ;  vielmehr  ist  die  Vorstellung  die,  dass  das 
dem  Menschen  äusserlich  anklebende,  als  etwas  durchaus  reales 
gedachte  jtz/gff/iof  in  das  zur  Reinigung  dienende  Element  über- 
geht :  Wasser,  Feuer  und  R^uch ;  Lehm  und  Kleie,  die  zur  Ab- 
reibung dienen;  Wolle  und  Thiervliesse,  mit  denen  der  zu  reini- 
gende bedeckt  wird ;  das  Blut  des  Opfertieres,  das  bei  der  Mord- 


»)  Rohde,  Psyche  343. 

2)  Rohde,  Psyche  358 ff.,  wo  auch  ein  reiches  Material.  Als 
Materialsammlung  sehr  schätzbar  ist  J.  Lomeier,  de  veterum  gen- 
tilium  lustrationibus  syntagma,  Ultraject.  1681. 
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ßühne  dem  Mörder  über  die  Hände  gegossen  wird,  nehmen  die 
Befleckung  in  sich  auf,  so  dass  der  Mensch,  resp.  das  Haus  u.  s.  w., 
ihrer  ledig  ist. 

In  der  klassischen  Zeit  des  Griechentums  ist  die  Kathartik 
zu  einer  Religion  zweiter  Ordnung  herabgesunken ;  die  Gebildeten 
betrachten  sie  als  Superstition  und  sprechen  ihre  Verachtung 
über  die  umherziehenden  Sühnpriester  aus.  Dem  war  jedoch 
nicht  immer  so:  das  zeigen  die  Gestalten  eines  Epimenides  und 
andrer  berühmter  Weihepriester,  von  denen  sich  sagenhafte 
Kunde  erhalten;  das  zeigt  weiter  der  Umstand,  dass  sich  der 
gesamte  öff^entliche  Cult  mit  Reinigungsceremonien  durchsetzt 
hat;  das  zeigt  endlich  die  Bedeutung  der  Kathartik  und  die 
Weiterentwicklung  derselben  in  den  religiösen  Anschauungen 
griechischer  Sekten,  die  nun  zu  betrachten  sind. 

3.  In  die  Zeit  der  Pisistratiden  fallen  nämlich  die  ersten 
bedeutenden  Ansätze  des  griechischen  Geistes  zur  Speculation 
über  das  eigne  Ich,  über  das  Woher  und  Wohin,  über  das 
Wesen  der  Menschen  und  Götter.  Diese  Ansätze  sind  hervor- 
gerufen durch  die  religiöse  Bewegung  der  Zeit  und  wurzeln  in 
ihr;  die  Py thagoraeische  und  namentlich  die  Orphische 
Sekte  *) ,  in  denen  sich  dieselben  verkörpert  haben ,  sind  ihrem 
Wesen  nach  religiöse  Bildungen  und  suchen  durch  eine  speculativ- 
mystische,  theologische  Behandlung  der  Religion  und  Mythologie 
neue  Erkenntnisse  zu  gewinnen  2). 

Die  Orphiker  haben  zumeist  angeknüpft  an  den  thraki- 
schen  Dionysos  und  dessen  Cult  und  beide  wieder  in  andrer 
Weise  hellenisirt  als  dies  vorher  in  der  öffentlichen  Religion  ge- 
schehen war.  Von  Haus  aus  war  dieser  Gott  auch  als  Herrscher 
der  Unterwelt  vorgestellt,  und  diesen  Charakter  hatte  mancher- 
orts auch  der  hellenisirte  Dionysos  beibehalten,  namentlich  in 
Delphi,  wo  er  unter  den  darauf  bezüglichen  Namen  Zagreus, 
Eubuleus,  Isodaites  als  Beherrscher  der  abgeschiedenen  Seelen 
verehrt   wurde  3).     Hatte  sich  so  auf  griechischem  Boden  bereits 


*)  Über  ä.  Orphismus  s.  Rohde,  Psyche  395  fl. ;  Dieterich,  Nekyia 
73  ff.;  über  d.  Pythagoraeismus  E.  Zeller,  Philosophie  d.  Griechen 
la*;  E.  Rohde,  Rhein.  Mus.  26,  554 ff.  ^)  v.  Wilamowitz,  Homer. 
Unters.  214.  ^)  S.  Voigt  in  Roschers  Mythol.  Lexic.  I,  1033  f. 
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eine  Beziehung  des  Dionysos  auf  das  Jenseits  ergeben,  so  wurde 
dieselbe  nun  von  den  Orphikern  im  Ansehluss  au  die  thrakischen 
Vorstellungen  weitergebildet.  Den  thrakischen  Völkerschaften 
waren  besondere  Unsterblichkeits Vorstellungen  eigen.  Mit  ihnen 
hing  wahrscheinlich  der  orgiastische  Cult  zusammen,  in  dem  die 
Seele  von  den  Banden  der  Körperlichkeit  frei  zu  werden  strebte, 
um  sich,  aller  beschränkenden  Fesseln  ledig,  mit  dem  Gott  ver- 
einigen zu  können.  Die  sich  daraus  ergebende  Entgegensetzung 
von  Leib  und  Seele  wurde  von  den  Orphikern  zu  einer  mysti- 
schen Lehre  entwickelt:  die  Seele  das  eigentliche  Wesen  des 
Menschen,  in  einem  „Kreislauf  von  Geburten"  i)  auf  dieser  Erde  j 
erscheinend  ^).  ' 

Damit  verband  sich  nun  eine  AVeiterbildung  der  im  Schwange 
gehenden  kathartischen  Vorstellungen:  hier  ist  es  die  Seele, 
die  von  Schuld  befleckt  ist  und  der  Reinigung  und  Läuterung 
bedarf.  Die^  Leiblichkeit  selbst  gehört  mit  zu  dem  die  Seele 
befleckenden,  sie  ist  ein  Kerker,  ein  Grab  der  Seele,  das  irdische 
Leben    eine    Strafe    für    frühere    Vergehungen  ^).     Rein    werden 


^)  xvxkos  TTjg  yfviastas  fr.  226 ;  6  r^g  fioigag  xal  rijs  ytv^aetos  tqoxÖs 
Simplicius  de  coel.  II  p.  916  (Lobeck  798);  xvxXos  ßagvTKv&^g  auf  den 
unten  zu  citirenden  Grabtäfelchen. 

*)  Plato,  Phaed.  70c  naXacbg  eari  rig  loyog,  ov  fKfxvrijxi&u,  (og  sialv 
lv&^v6e  fltfixouevat  (sc.  at  x^jv^t^i)  ixfT,  xcd  näkiv  ye  f(vQo  äffixvovvrai,  xcd 
yiyvovrai  ix  TfSv  Ti&vewnoiv  vgl.  mit  dem  v.  Aristot.,  de  an.  I,  5  als 
Xoyog  iv  rotg  'OgtfixoTg  xaXovfi^voig  intat,  angeführten  Satz  rriv  ipvxriv 
Ix  Tov  olov  eiai^vat  dvanviövron',  ifsqofxivriv  vnb  rdSv  avsfioiv,  s.  Zeller 
Phil.  d.  Gr.  la*,  453,  2.  —  Plato,  Legg.  IX,  870  d  ein  Uyog  tiSv  iv  raig 
TileraTg  ttsqI  tu  Toiavra  ianovSaxöroyv,  dass  die  Mörder  nicht  blos 
im  Hades  gestraft  würden,  sondern  auch  nachher  im  Leben  durch  Er- 
leiden eines  gewaltsamen  Todes.  —  Dazu  Rückschlüsse  aus  Pindar  u. 
Empedokles,  s.  Zeller  1.  c.  59  f. 

^)  Plato,  Crat.  400  c  a^fla  Tivfg  airb  (t6  ffw/i«)  e?vai  r^g  ipvxrjg, 
wf  rtd^niufievTig  iv  t(^  vvv  naqövTi  —  Soxovai  fiivroi.  fxot  /xäXuTTa  S-^ad-ai 
ol  dfjtpl  VQ(f^K  TovTO  t6  ovo/iia,  wg  Slxr\v  SidovOtig  Trjg  rpv/^g,  (ov  J^ 
h'fXK  ^iStnaiv  rovTov  Sh  negißoXov  ix^iv,  l'vu  aü^riTai,  Sea^tatriqtov 
iixöva;  Phaed.  62  b  6  iv  dnoQQ^rocg  kayofjiivog  Xöyog,  wf  iv  rtvi  (pgovQq 
iofiiv  ol  civ&Qoynoi.  Philolaos  bei  Clem.  AI.,  Strom.  III,  3,  17  fxuQTVQi- 
ovTcti  ol  naXcuol  &ioX6yoi  ts  xal  /ndvTfig,  wf  Stä  rivag  Tifuo^iag  «  ^pv^a 
rtp  adfiari  awfC^vxrta  xal  xa&dn(Q  iv  acifiari  tovtm  T^&anrai.  —  Aristot. 
führt  Fr.  60  als  Aussage  der  Weihepriester  an  t6  <fdvcu  6iS6vai  rrv 
Anrieh,  Mysterienwesen  und  Christontnm.  2 
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muss  die  Seele,  damit  sie  Erlösung  finden  könne  aus  diesem 
„tiefleid vollen  Kreislauf".  Diesem  Zweck  dient  ein  vermehrter 
Gebrauch  kathartischer  Ceremonien  i) ,  weiter  die  „orphische 
Lebensweise",  deren  hauptsächlichstes  Kennzeichen  Enthaltung 
von  Fleischgenuss  ist  2)^  ein  Ansatz  zur  Askese,  doch  nicht  im 
Sinne  der  Selbstkasteiung,  sondern  der  Fernhaltung  alles  verun- 
reinigenden. Diesem  Zweck  dienen  endlich  die  Orphischen 
Weihen,  TeXeral  ^).  Dieselben  haben  sich  aus  den  Dionysischen 
Orgien  *)  zu  eigenartigen,  in  ihren  Einzelheiten  uns  nicht  mehr 
durchsichtigen  Mysterien  entwickelt.  Die  Verheissungen  der 
Orphischen  Lehre  wurden  wohl  in  denselben  als  geheime  Offen- 
barungen übermittelt  ^) ;  auch  wurden  wirkungskräftige  Formeln 
überliefert,  die  der  Seele  eine  gute  Aufnahme  von  Seiten  der 
Hadesbeherrscher  erwirken  sollten  6).  Der  also  Geweihte  ist  rein 
—  Y,aS^aQ6g,  oaiog  ^)  —  und  darf  nach  dem  Tode,  vom  Kreis- 
lauf der  Geburten   erlöst,   bei  den  Göttern   des  Hades  wohnen 


\f/vxi}V  TifKOQiav  xal  C^v  rifiag  Inl  xoldaei    fxeyixküiv  tivcüv  a^tt^rtifittturv, 
s.  Zeller  1.  c.  59,  2.  ' 

1)  Rohde,  Psyche  419,  1. 

2)  Plato,  Legg.  VI,  782  d  'OQ(fixoi  tivss  leyo/xevoi  ßtoi  dipu/tav  fikv 
^^öfiivoi  nävTWV,  fjLirpvxcov  ök  ndvTbrv  ane^ofisvoi.  Eurip.,  Hipp.  951 
axpvxos  ßoga.  Aristoph.,  Ran.  1032  ^ÖQifevg  fxh'  yag  Tslnag  ^'  ijfiTv 
xar^Su^e  (fövoiv  t'  dn^/ead^ai. 

^)  Plato,  Protag.  316 d  TsXsral  xal  /griajucpSica  der  ufucfl  ^Oqffia 
xttl  Movaalov ;  Legg.  IX,  870  d;  Phaed.  69c  die  Orphiker  als  ol  rag 
relerag  rj/niv  xuTccaT^aavTfg ;  ebenso  Aristoph.,  Ran.  1032  s.  vorige  A. 

*)  Dies  ergiebt  sich  deutlich  aus  Eurip.,  Hipp.  951  if.  "HStj  vvv 
ttv^H  xal  Si  d^v/ov  ßogäg  Zlroig  xanriXtv,  ^OQ(fia  r'  avaxr'  sjrtav 
Bdxx^vs  TToXldSr  yQccfifxdTorv  TifXfSv  xccnvovg.  Vgl.  auch  Herod.  II,  81 
ToTai  'ÖQtfixoiai  xaleofi^voiat  xul  Bux/ixoToi. 

^)  Plato,  Phaed.  62  b  o  iv  dnoQQ^roig  IsyofxEvog  löyog;  Legg.  IX, 
870  d  s.  o.  17,  2. 

^)  Daher  die  Sitte,  derartige  Formeln  u.  Verse  den  Toten  in  den 
Sarg  mitzugeben.  Solche  Grabtäfelchen  sind  kürzlich  in  Unteritalien 
aufgefunden  worden.  Publicirt  von  Comp aretti,  Journal  of  hellenic 
Studies  3,  111 — 118  u.  zuletzt  von  Kaibel,  Inscriptt.  graec.  Sicil.  et 
Ital.  642;  s.  darüber  Rohde,  Psyche  509 ff.,  A.  Dieterich,  de  bymnis 
Orphicis  (1891),  31  ff.,  Nekyia  85  ff. 

'')  fQ/ofiat  ix  xa^ccgoüv  xcc&aQu,  x^ovfan'  ßaoü.eia  hat  nach  den 
Grabtäfelchen  die  Seele  beim  Eintritt  in  die  Unterwelt  zu  sprechen; 
avfinoaiov  rtHv  6ai(tn>  Plato,  Polit.  363  c. 
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im  seligen  Gelage  der  Geweihten^),  er  selbst  ein  unsterblicher 
Gott  ä).  In  dieser  Weise  werden  die  Theorien  über  die  Seelen- 
wänderung  mit  den  volkstümlichen  Vorstellungen  über  die  Unter- 
welt verbunden.  Die  letzteren  spielen  eine  sehr  grosse  Rolle. 
Grade  die  Orphiker  sind  es  gewesen,  die  sich  in  populärer  (Avohl 
z.  T.  symbolischer?)  Ausmalung  des  Jenseits  gefallen  haben. 
Die  Theorien  vom  unterweltlichen  Gericht,  von  den  Strafen  und 
Belohnungen  im  Hades  gehn  auf  sie  zurück. 

Ein  ganz  ähnlicher  Charakter  muss  den  Pythagoraeischen 
Bruderschaften  ursprünglich  eigen  gewesen  sein,  so  dass  was  eben  über 
die  Orphiker  ausgeführt  ist,  grösstenteils  auch  von  ihnen  gilt.  Dass 
sie  sich  gegenseitig  beeinflusst  haben,  steht  fest.  Sind  doch  beide 
zu  nahezu  gleicher  Zeit  entstanden  und  haben  beide  in  Athen 
und  Grpssgriechenland  ihre  Hauptcentren  gehabt.  Auch  die 
Pythagoraeer  haben  ihre  „Lebensweise"  mit  bestimmten  Ent- 
haltungen und  Reinigkeitsgesetzen  ^) ;  ihre  „Symbole"  sind,  soweit 


^)  Plato,  Phaed.  69  c  xivSwivovai  xal  ot  rag  reXeras  i^/utv  ovtoi 
xaTaari^attVTeg  ov  (fuvXoC  rivsg  (ivat,  dlXä  t(^  ovti  naXai  «ivCxTea&ai, 
ort,,  og  av  auvr^Tog  xal  äiiXidTog  (igZdidov  «(fCxrirat,  h  ßoQßoQto  xftaerai, 
6  Ss  xfxa&uQfxirog  re  xkI  meXfauivog  ixfiae  aifixöfiivog  fxtra  S^etSv 
oixi^aei.;  Polit.  363  cd  xal  avfirröaiov  raiv  oaCoxv  xaraaxsvdaavreg  iarewa- 
vtju^vovg  noiovai  xbv  anavra  ^qovov  jjrf^j  didySLV  f/s&vovrttg  .  .  .  rovg  6s 
dvoaiovg  av  xal  dSCxovg  stg  ntjXöv  riva  xarogvTTOvaiv  h>"Aidov  xal  xoaxivo} 
vSmQ  dvayxdCovac  (fiQHv.  Cf.  oben  Legg.  IX,  870 d.  —  Grabtäfelchen: 
KvxXov   (5"  i^^nrav  ß«QVTitvd^(og  aQyaXioto,   tfiEQTov  cJ"  in^ßav  ariffavov 

noal  xttQ7iaX(fioiai,  /IsanoCvag  d'  vno  xoXnov  'iövv  %&oviag  ßaaiXfiag.  

Nvv  tJ"  txixrig  ayvi^v  fjxo)  nuQti  'PfQaetföveiav,  (og  /ne  ng6(f,Q(av  nifitlirj 
e^Qttg  ig  rag  fiaxuQCarag. 

'^)  Grabtäfelchen:  oXßis.  xal  fiaxdqiare,  &(bg  S'  iarj  dvrl  ßQoxoio. 
—  d^ibg  it  iXeeivov  i^  dv&^tanov. 

^)  ITv&ayoQfiog  xQonog  xov  ßlov  Plato,  Polit.  X,  600  b.  Grade  die 
für  den  ursprünglichen  Pythagoraeismus  am  besten  beglaubigten  Speise- 
verbote erweisen  sich  als  mit  denen  der  Mysterien  identisch.  Auch 
hieraus  geht  hervor,  dass  die  Religionsübung  der  Pythagoraeer  in 
chthonischem  Cult  wurzelt,  dem  diese  Speisegesetze  von  alter  Zeit 
her  eigen  gewesen  sein  müssen.  Diese  Übereinstimmung  ist  schon  den 
Alten  aufgefallen,  cf.  Alex.  Polyh.  bei  Diog.  La.  VIII,  33  r^r  «j/rf/wv 
(Ivai  Sid  xnd-aQfuSv  xal  Xovxqwv  xal  nfQiQQavxrjQttov  xal  6cd  xov  avxov 
xa&aQsmiv  dno  xt  xnSovg  xret  Xf^odg  xal  fitaafidxojv  ndvxtov,  xal  dn^x^a&a  i 
ßQbixüiv  d^TjaeiSi(Sv  x€  xQetäv  xal  XQtyXcSv  xal  lutXavovQiov  xal  cuoroxan/ 
C(ötov  xal  xdSv  aXXoiv,  <av  naQaxeXevovxai  xal  ol  xitg  xeXfxdg  iv  xoTg  ItQoTs 

2* 
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sie  aus  dieser  ersten  Zeit  stammen,  auf  alten,  namentlich  au 
dem  Dienst  der  Erdgötter  haftenden,  Aberglauben  gestützte  Ritual- 
gesetze 1).  Endlich  führt  der  Bericht  Herodots  über  „Pythago- 
raeische  Orgien"  2)  sowie  die  später  allgemeine  Annahme,  Pythagoras 
habe  seine  philosophischen  Lehren  als  Geheimnisse  überliefert  ^), 

1  zu   dem   Schluss,    dass    auch    den  Pythagoraeern    geheime  Cult- 

I  Übungen  eigen  waren. 

Die  hier  vorliegenden  Anfänge  einer  speculativ-theologischen 
Entwicklung  haben  in  der  Folgezeit  eine  Fortsetzung  nicht  er- 
fahren; die  Philosophie  der  spätem  Zeit  hat  andre  Bahnen  ein- 
geschlagen.   Doch  hat  auf  sie  durch  seine  Einwirkung  auf  Plato 

•   der  Orphismus  immerhin  einen  bemerkenswerten  Einfluss  ausgeübt. 

4.  Orphische  Gemeinden  haben  an  vielen  Orten  weiter- 
bestanden, namentlich  in  Athen.  Sie  scheinen  sich  hier  teilweise 
mit  einem  Zweige  der  Pythagoraeischen  Schule  verbunden  zu 
haben  *)  und  sind  überhaupt  gebend  und  empfangend  in  die  Reihe 
der  mancherlei  Sonderculte  eingeti'eten,  die  sich  hier  aus  einer 
Mischung  von  einheimischen  und  fremden  Elementen  ergeben 
haben. 

Wie  die  kleinasiatischen  Phryger  den  Thrakern  stamm- 
verwandt, so  trug  der  nächtliche  Cult  ihrer  Bergmutter  K  y  b  e  1  e 
(Magna  Mater)  ganz  denselben  orgiastisch-ekstatischen  Charakter 
wie  der  thrakische  Dionysosdienst.  Hatten  darvim  schon  die 
'Orphiker    die  Kybele    in   ihre  Theogonie    und   Theokrasie    auf- 


incTilolvTfs.  Vgl.  Rohde.  Rhein.  Mus.  26,  561,  1.  Auf  dieselbe  Be- 
obachtung führt  ein  Vergleich  mit  den  Speiseverboten  der  athenischen 
Haloen,  die  in  einem  v.  E.  Rohde,  Rhein.  Mus.  25,  557  f.  edirten 
Lucianscholion  überliefert  sind. 

1)  Rohde,  Rhein.  Mus.  26,  561.  ^)  Herod.  II,  81. 

2)  Was  schon  deshalb  falsch  ist,  weil  selbst  die  Lehre  von  der 
Seelenwanderung  niemals  als  dnÖQgrjTov  behandelt  wird;  aber  etwas 
thatsächliches  muss  doch  d.  Entstehung  dieser  Tradition  erklären, 
Zeller  1.  c.  329  f. 

*)  Die  Dichter  der  mittleren  attischen  Koraoedie  schreiben  den 
Pythagoraeern  Enthaltung  v.  Wein  u.  Fleisch,  uXovaia  u.  atun^  zu, 
8.  d.  Stellen  bei  Zeller,  Phil.  d.  Griechen  Illb^  79;  das  ist  eine  aske- 
tische Weiterbildung  des  alten  tqöttos  tov  ßiov  durch  einen  Teil  der 
Schule,  Rohde,  Rhein.  Mus.  26,  562. 
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genommen  i),    so    wurde    durch   den    regen  Handelsverkehr   mit  ( 
der  gegenüberliegenden  Küste  und  den  Fremdenzufluss  in  Athen 
im  Laufe  der  Zeit  ihr  Cult  von  steigendem  Einflüsse.     Daneben 
begannen   andere  ihr  wesensverwandte  klein  asiatische  Gottheiten, 
aber  auch  solche  von  semitischem  Ursprung,  in  Griechenland  ein- 
zuströmen 2).     In    die  Staatsreligion    vermochten    dieselben   nicht 
mehr    einzudringen.      Ihre    Verehrer,    darunter    wohl    zahlreiche 
Ausländer,    schlössen    sich   vielmehr   zu   privaten   Cultgemeinden, 
Thiasen,    zusammen,     die,    durch    eine    regelrechte    Verfassung 
organisirt,  durch  Statut  ihren  Cult  regelten  und  aus  ihrer  Mitte 
das  Cultpersonal   wählten.     Die   sich   so  entwickelnden  Geheim-/ 
culte    müssen    den    Orphischen     ähnlich    gewesen    sein,    aber    in; 
höherem   Grade   als    letztere   fremdländisches    Gepräge    getragen ' 
haben.      Es    werden    sich    hier    allerlei    Mischbildungen    ergeben 
haben,   an  denen  namentlich   auch  der  Orphismus    beteiligt    ge- 
wesen   zu    sein    scheint  3).     Or^stische^, Aufzüge    und  geheime  | 
kathartische  Ceremonien.  scheinen  die  Hauptstücke  dieser  Weihen  l 
gewesen  zu  sein  *), 


^)  Sie  findet  sich  schon  auf  den  oben  besprochenen  Grabtäfelchen ; 
diese  selbst  gehören  dem  4.  Jb.  v.  Chr.  an,  doch  stammt  die  Nekyia, 
der  ihre  Texte  entnommen  sind,  wabrsch.  aus  dem  5ten. 

^)  S.  d.  Darstellung  dieser  ganzen  Entwicklung  samt  den  Beleg- 
stellen bei  Foucart,  Des  associations  religieuses  chez  les  Grecs 
1873,  55  £F. 

8)  S.  Voigt,  Roschers  Mythol.  Lexic.  I,  1086. 

*)  D.  wichtigste  Quelle  ist  Demosth.,  pro  cor.  259  sq,  der  d.  Rolle 
des  Aeschines  in  den  Sabazios-Mysterien  seiner  Mutter  Glaukothea 
schildert :  dvijo  yevofiavos  t^  /"»JT^I  rei-ova^  ras  ßißlovg  aveyCyvoxfxag  xal 
Talla  aweaxevütQov,  rijv  fitv  vvxta  rißgO^mv  xal  xQUTriQC^OiV  xai 
xa&aiQbJV  Tovs  Tflovfi^vovg  xctl  anofiuxTfav  rt^  7ir)i.(p  xal  rolg  tiitvqois, 
xal  uviarag  anb  jov  xadaQfiov  xü-ivorv  ).^yfi,v  „(ifvyov  xaxöv,  evQov 
afxHvov"  .  .  .,  iv  6e  rccig  •^uiQaig  Tovg  xalovg  &iäaovg  ayotv  fuc  röiv 
oddiv,  tovg  iaTetfiavtofxivovg  TfjJ  fxaqäd^i^  xal  ry  kevxy,  rovg  oifstg  tovg 
nagtCag  d-lißmv  xal  vnkQ  Ttjg  xeipai.rjg  alwQtäv  xal  ßoöiv  „evot  aaßoZ"  xal 
fnoQXOv/^fvog  „vrjg  «rrjjf,  icTTrjg  uijf",  e^aQj(og  xal  JiQorjys/iwt'  xal 
xtarotfÖQog  xal  XixvoifOQog  .  .  .  nqoaayoQivofxtvog.  —  Juvenal 
spricht  sat.  2,  92,  wahrscheinlich  nach  den  verlornen  Bämat  des 
Eupolis,  von  secreta  orgia  der  die  Kotytto  verehrenden  Bapten.  Der 
Thiasos  der  Phryne  scheint  Einweihung  und  Epoptie  enthalten  zu 
haben,  Foucart  82. 
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Sodaun    haben   eben   diese   Kreise    die    Kathartik und 

Telestik,    namentlich    zum    Zweck    volkstümlicher    Propaganda, 
eifrig  weiter  gepflegt.     Häufig  begegnen  uns   in  Piatos  Schriften 
5  die  Orpheotelesten,   herumziehende  Sühnpriester   und   Wahrsager, 
die  allerhand  reinigende  Weihen,  erlösende  Sühnmittel,  selbst  für 
Verstorbene,  daneben  auch  Liebeszauber  und  Beschwörungen  feil 
^hielten  i).     Von  Anfang    an   wurzelt   der  Orphismus  in  der  Ka- 
thartik;   als    diese    dann    aus    einer    geachteteren    Stellung    zur 
Superstition  herabsank,  werden  auch  die  Orphischen  Weihepriester 
ihr  Ansehu  eingebüsst  haben,  womit  eben  die  Orpheotelestik  der 
Entartung  ausgesetzt  war.     Mit  der  alten  griechischen  Kathartik 
\  verband    sich   nun  allerlei  ausländischer  Aberglaube  ^),    und  den 
I  einheimischen  Weihepriestern  traten  fremde  Zauberer,  Metragyrten, 
yg^eg  dyvQTQiai,  und  dergleichen  zur  Seite. 

Seinen  Höhepunkt  scheint  dies  Eindringen  fremdländischer 
Culte  um  die  Zeit  des  peloponnesischen  Krieges  erreicht  zu 
haben.  Wenigstens  kann  man  dies  aus  dem  lebhaften  Protest 
schliessen,  der  sich  damals  gegen  derartige  Neuerungen  erhoben 
hat.  Den  Einsichtigen  blieb  nicht  verborgen,  dass  die  Ausbildung 
des  Thiasenwesens  für  die  Staatsreligion  ein  direkt  auflösendes 
Moment  sei  und  die  religiöse  Bedeutung  der  angestammten  Götter 
um  so  geringer  werden    müsse,   je   mehr   sich  das  Volk  fremder 


')  Plato,  Polit.  364b  ayiQTai  xcel  fiävTHS  inl  nkovaiwv  d^vgag  iövtes 
nti&ovatv,  tijff  eOTi  nuQa  Oifiai  Svvafxig  ix  S^eaiv  noQtCo/^^VT]  d^vaUag  re 
xai  incpSalg,  eiie  ri  dSixtj/xä  tov  yiyovtv  avzov  rj  nQoyövtav,  dxeto&ai 
rit&^  rjifovcSv  re  xed  ioQzöiv,  iäv  re  tivcc  I^&qov  7it]fxfjvui  ^^«Ajj  .  .  . 
iTiuytoyctls  rcai  xal  xctraSsOfioig  rovg  d^tovg,  (og  tf.aaC,  ntl&ovrtg.  — 
e  ßCßXojv  öh  o/xttSov  naQixovxai,  Movaaiov  xctl  ^OQ(p^(og  .  .  .,  xad^'  ag 
d^vrinoXovai,  nti&ovKg  ov  juovov  idicörag  (IXXä  xal  nöktig,  b)g  aqa  Xvaug 
it  xal  xaO-tiQixol  tiStxr]f.täTwv  Sid  &-vai(Sv  xal  natäiag  tjäovwv  iial  /Jfv  Hc 
fftJort,  tial  (fe  xal  reXevT^aaaiv,  ag  Stj  reXerag  xaXovai.  Theophr.,  charact. 
16  üb.  d.  deiaiSaifxoyv:  reXead^rjaöfxsvog  nqog  rovg  '0(}<ftoTeXearag  xaiic 
(x^va  noQ8V€a&at  fiera  r^f  ywaixög. 

^)  S.  d.  Zusammenstellung  der  betr.  Riten  bei  Foucart  1.  c. 
165 — 175.  Vgl.  auch  Hippocr.,  morb.  saor.  p.  588  Dind.  (xdyoi  re  xal 
xtt&aQial  xtd  dyvQT€(i  xal  dXuCövfg,  oxoaoi  (^tj  n^oanot^ovrai  aiföäqa 
&toa(ß^eg  fivai  ....  xal  Xöyovg  tniXi^amg  InixriStlovg  eig  ir^avt» 
xaraaxriaavxo  ig  tb  da<faXeg  a(fCai,  itavtoTat  xa&aQftovg  n^oaif^^ovrtg  xal 
inaoiSäg, 
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Superstitiou  in   die  Anne    warf.     Plato  rechnet   zu  denen,  „die 
dafür  halten,    dass   es  keine  Götter  gebe",  auch  die  Leute,  „die  j 
auf  besondere  Weihen  aus  seien",   und   verlangt,   um  das   Übel  | 
an  der  Wurzel  zu  treffen,  vollkommne  Verstaatlichving  des  Cultus  j 
durch    Verbot  jedweder    Cultübung    in    Privathäusem  i).      Ins- 
besondere aber  hat  bei  den  Komoediendichtem  die  Polemik  gegen 
die  fremden  Götter  und   deren  Anhänger   im  Vordergrunde  ge- 
standen 2). 

in. 

Die  weitaus  erste  Stelle  unter  all  diesen  so  verschieden- 
artigen Mysterienculten  haben  immer  die  Eleusinien  eingenommen. 
Der  Zusammenbruch  von  Athens  politischer  Herrlichkeit  scheint 
ihr  Ansehn  nur  gesteigert  zu  haben.  Infolge  dieses  Ansehns 
werden  wohl  manche  alte  Demetermysterien  Eleusinisches  auf- 
genommen haben,  ja  einige  derselben  sind  gradezu  zu  Eleusini- 
gchen  Filialen  umgestaltet  worden,  so  die  von  Celeae  in  Phliasia, 
von  Pheneus  und  Megalopolis  in  Arkadien  ^).  Die  Neugestaltung 
der  Mysterien  von  Andania  in  Messenien  im  ersten  vorchristl. 
Jahrhimdert*)  zeigt,  welches  Ansehn  diese  Mysterienculte  noch 
in  später  Zeit  genossen  haben. 

An  die  Seite  der  Eleusinien  *)  rückten  allmählich  die 
Mysterien  von  Samothrake,  deren  Wesen  uns  grösstenteils 
verborgen  ist.  Im  Mittelpunkte  ihres  Götterkreises  stehn  die 
Kabiren,  die  „Grossen  Götter".  Ob  dieser  Name  auf  semitischen 
Ursprung  weist,  ist  nicht  ausgemacht,  doch  immerhin  wahrschein- 
lich.    Dieser  Kabirencult   scheint   eine   nachträgliche  Umbildung 


^)  Legg.  X,  908  d.  909.  Ein  ähnliches  Raisonnement  in  Menanders 
'ÜQeca,  Foucart  174,  1 :  ei  yuQ  elxit  rov  dtov  ToTs  xvfxßäXoig  av&Qtonoe 
(ig  o  ßovXertu,  'O  tovto  noiiäv  iarc  fiil^oiv  rov  d-tov  u.  bei  Hippocrat.  1.  c. 

*)  S.  die  Fragmente  u.  Titel  wie  ^naiöaCfitov,  yiyvQTrjg,  Jlr^rga- 
yvQTrjg  (2  mal),  l-fd'on'tafowffat,  'PaQfictxöfiavTig,  Miarai,  ^legoifavTtjg,  Fouc. 
173  £F.  Dass  in  den  Wolken  des  Aristophanes  Riten  solcher  Winkel- 
mysterien parodirt  sind,  hat  Di  et  er  ich,  Rhein.  Mus.  48,  275  ff.  gezeigt. 

3)  Pausan.  II,  14;  VIII,  14.  31. 

*)  Die  darüber  berichtende  Inschrift  herausgeg.  u.  besprochen 
V.  H.  Sauppe,  Abhandl.  d.  Gott  Ges.  d.  Wiss.  1859,  217—274. 

*)  Galen,  de  usu  part.  17,  1:  so  viele  die  Götter  ehren,  halten 
nichts  ähnlich  den  Eleusinischen  u.  Samothrakischen  Orgien. 
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der  Verehrung  lokaler  chthonischer  Gottheiten  zu  sein.  Aus- 
grabungen haben  festgestellt,  dass  diese  Mysterien  einen  -weit 
ausgeprägteren  ehthonischen  Charakter  hatten  als  die  Eleusinien  i). 
Es  ist  die  Schiffahrt  treibende  Bevölkerung  des  aegaeischen  Meeres, 
die  diese  Weihen  zu  Ansehn  gebracht  hat.  Die  Grossen  Götter 
galten  als  Beschützer  der  Seefahrt,  und  ihre  Weihen  verbürgten 
Errettung  aus  Sturmesgefahr  ^).  Zu  allgemeinerem  Ansehn  sind 
dieselben  erst  in  der  makedonischen  Zeit  gelangt,  wo  sie  besonders 
von  Thrakien  und  Makedonien  aus  eifrig  besucht  wurden.  Ihre 
höchste  Blüte  föllt  in  die  Zeit  der  römischen  Herrschaft,  aus 
der  uns  zahlreiche  Inschriften  von  „frommen  Mysten"  —  (.ivotul 
svosßeig,  mystae  pii  —  erhalten  sind.  Ob  mit  der  Zeit  auch 
der  religiöse  Gehalt  ein  andrer  geworden,  ist  nicht  mehr  zu  er- 
mitteln. Möglich  wären  Reformen  von  Athen  und  Theben  aus  3), 
in  welch  letzterer  Stadt  sich  der  Kabirencult  wie  in  Lemnos 
mit  Dionysischem  Geheimdienst  verbunden  hatte  *). 


Zweites  Capitel. 
Das  Wesen  des  griechischen  Mysterienciüts. 

Mit  gutem  Bedacht  haben  wir  unterlassen,  mit  einer  Definition 
des  Begriffs  der  Mysterienfeier  zu  beginnen.  In  wenigen  Worten 
ist  eine  solche  überhaupt  nicht  zu  geben.  Dazu  sind  die  unter 
diesen  BegiifF  fallenden  Erscheinungen  zu  verschiedengestaltig ; 
auch  lässt  sich  eine  wirklich  scharfe  Grenzlinie  zwischen  den 
Mysteriendiensten  und     dem    sonstigen    griechischen    Cult    nicht 


»)  Rubensohn  126  f.  131. 

2)  Schol.  ad  ApoUon.  Argonaut.  I,  917  (p.  355  Keil)  rag  rei-nag 
rag  iv  Z.  ayofiivng,  ag  el  Tig  fxvrjd^eirj,  Iv  rotg  xata  d-äXftaaav  x^'-f^'^^'' 
SiaaäC^Tca.  Schol.  ad  Aristoph.  Pac.  277  (IV,  3  p.  42  Dind.)  Soxovaiv 
ol  fiifivrifiivoi,  taiJxu  6CxaioC  re  elvai  xal  ix  äeivtSv  aoiCeai&at  xal  ix 
Xeifj.(üV(ov. 

3)  0.  Kern,  Hermes  25,  12.  14;  Rubensohn  139. 
*)  Kern  1.  c.  15. 
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ziehen:    viele  Bestandteile   der  ei-steren    haben   auch    in    diesem 
ihre  Stelle. 

Es  sind  eine  Reihe  von  verschiedenen  Momenten,  deren 
Verbindung  dem  Mysteriencult  seinen  besonderen  Chaiakter  ver- 
leiht.    Zunächst  ist  der  Gang  desselben  ins  Auge  zu  fassen. 

I. 

Man  kann  die  verschiedenen  Akte,  aus  denen  sich  die 
Mysterienfeier  zusammensetzt,  in  höchstens  drei  Hauptteile  zu- 
sammenfassen, auf  die  sieh  auch  andre  aus  dem  Altertum  über- 
lieferte Einteilungen  i)  reduciren  lassen,  die  Riten  der jRe i  n i g u n g , 
Einweihung  und  Eppptie  —  y.ddTCQaig,  ^vißOiS}  ^^ortreia  — , 
wobei  erst  noch  die  beiden  ersten  Teile  in  einander  übergehn, 
so  dass  sich  eine  Grenzlinie  zwischen  ihnen  nicht  ziehen  lässt. 

1.  Vorbedingung  zur  Zulassung  ist  rijuale  Reinheit. 
Der  Bewahrung  derselben  dient  die  seis  zur  Vorbereitung  auf 
den  Empfang  der  Weihe,  seis  Avährend  der  Festzeit  beobachtete 
Enthaltung  von  gewissen  als  verunreinigend  geltenden  Speisen  ^) 


*)  Theo  Smyrn.,  expos.  rer.  math.  p.  14  Hiller  r^y  tfiXoaotfCav 
fxvTiaiv  (fair)  rig  ccv  alrjd^ovs  rtktrrlg,  xccl  twv  otTiov  wj  d).i]&c5s  fxvßTTjQiojv 
nctQÜSoaiv.  fivi^atag  6^  f^egt]  nivre.  rb  fxtv  ngorjyov/xevov  xc(^tcQfi6]s. 
ovTf  yuQ  anaat  röig  ßovi.o^ivoig  finovata  tüv  fivaTT]Qi<av  iarlv,  tll).^ 
eialv  ovg  avTiüv  tiQ^'ta&cti  n QoccyoofveTai,  oiov  roig  j^etqag  ^t} 
xa^aQceg  xal  (pwvriv  d^vverov  f^ovrag,  xal  avrohg  (H  Tovg  fiij 
(ioyofiivovg  ävciyxi]  xa&KQfiov  Tivog  ngoTtQov  Tvytlv.  fitTtc  Sh  Tr\v 
xäd-cegaiv  SevT^Qcc  latlv  rj  Trjg  reler^g  nagäS oatg,  tqItt]  3a  ^  inovofia- 
t^Ofxivri  inonrala.   «Ttt^Tij  6i,o  öi]  xcti  T^Xog  t^?  inonreCccg,  tlvdSeaig 

xal  arffifittTtov  Inl&eaig ri  6i  n^finxri  iSavröiv  nsQcyivoufvrj  .  .  . 

iiSaifiovlct.  —  Olympiodor  bei  Lobeck  41  iv  roTg  tegoTg  -^yovvTo  fxkv  at 
nävÖTj/^oi  xad-ägaeig,  ilra  Inl  rairraig  ul  dnoQQrjT öregat,  f^eia 
ravrag  avarda tig,   xcd  Inl  rccvrag  fiv^aeig,  iv  r^lfi  tf'  inonttltti. 

^)  Porphyr.,  de  abst.  IV,  16  naQayyikXirai  'Elsvah'i  dni/tad^ai  xal 
xttT0ixi6i(av  ocn'C&biv  xal  i/&vwv  xal  xvdfiürr  xal  Iniarjg  fif^favrat,  t6 
TS  Xexovg  aipaa&ai  (og  t6  9^vr\aH6Coiv.  Solche  Speisegesetze  fanden  sich 
in  d.  meisten  Mysterien.  D.  Enthaltungen  zuweilen  zur  vriania  ge- 
steigert. So  hiess  d.  2te  Tag  d.  Thesmophorien,  Schol.  Arist.,  Thesm. 
86  (IV,  3,  312  Dind.),  Plut.,  Demosth.  30;  vgl.  htiOTEvaa  im  eleusin. 
Symbolon,  s.  u.  Ähnlich  später  in  d.  Isis-Myst.,  Apul.,  Met.  XI,  23 
decem  continuis  illis  diebus  cibariam  voluptatem  coercerem  neque 
uUum  animal  essem  et  invinius  essem,  cf.  6.  19.  30. 
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und  von  dem,  rituale  Unreinheit  herbeiführenden,  geschlecht- 
lichen Verkehr  i).  Aus  demselben  Grunde  schliesst  die  Ver- 
kündigung des  Eleusinischen  Mysterienherolds  Leute  „unreiner 
\  Hände  und  unverständlicher  Rede"  ^),  d.  h.  Mörder  und  Barbaren, 
als  im  höchsten  Grade  befleckt  von  der  Feier  aus,  und  die  Teil- 
nehmer an  derselben  müssen  zuvor  durch  lustrale  Waschungen 
die  ihnen  aus  dem  Verkehr  des  täglichen  Lebens  etwa  anhaftenden 
Unreinheiten  tilgen  3^.  Die  grössern  Mysterien  hatten  besondere 
Cultbeamte  für  solche  Reinigungen,  so  die  Eleusinien  den 
Hydranos  ^),  Grössere  Vergehen  mussten  wohl  besonders  an- 
gegeben und  durch  Reinigungen  besondrer  Art  gesühnt  werden; 
wenigstens  Avurde  in  Samothrake  der  Einzuweihende  nach  der 
grössteu  Schuld    gefragt,    der   er   sich  bewusst    sei^}.     Auch  die 


^)  Porphyr.,  1.  c.  Schwur  der  Geraren  bei  den  Thesmophorieo, 
Demosth.,  c.  Neaer.  78  äyianvü)  y.al  ei/iii  •au&uqu  y.al  ayvi]  uno  riiSv 
aXXiüV  Twv  ov  xad^ttQtvövxoyv  xal  an  KvSqoq  awovaiag.  9 — lOtägige 
dyvfCa  war  bei  d.  Demeter-  u.  Isisfeiern  d.  Regel,  s.  Lomeier,  de  lu- 
strationibus  305  f.  D.  Eleusin.  Hierophant  ertötete  d.  Geschlechtslust 
durch  d.  Saft  gewisser  Kräuter,  sicher  wenigstens  in  späterer  Zeit, 
s.  d.  Sammlung  d.  Stellen  b.  Sainte-Ci'oix  I,  220.  —  Geschlechtl.  Ver- 
kehr zog  Unreinheit  nach  sich,  die  durch  ein  Bad  zu  heben  war, 
Lomeier  166  ff.;  Preller,  Dem.  u.  Pers.   150. 

2)  Theo  Smyrn.,  s.  o.  25,  1 ;  Orig.,  c.  Gels.  III,  59  ol  eis  rag  .  . 
zeXeras  xakovvtss  nQoxtiQvTxobav  TßtT«  „Sang  x^^Q^^  xad^aqog  xal  (fwvrjv 
awsrog",  xal  av&^ig  'hsgoi  „oaiig  (lyvbg  dnb  navrog  ßiaovg  xal  otbi  i) 
'ipvxh  oväiv  avvotSe  xuxöv",  xal  „or^j  tv  xal  Stxaiwg  ßfßiwrai".  Isokrat., 
Paneg.  157  EvfioXnläat,  xal  KiJQvxeg  Iv  t^  reXery  tiöv  fxvaTrjoiwv  .  .  . 
ToTg  .  .  .  ßaqßaQoig  tXqyta&ai  twv  isqwv  oiantQ  Toig  dvögotfövotg  uQoa- 
yoQivovatv ;  weiteres  Lobeck  15  f. 

3)  S.  0.  9  u.  Theo  Smyrn.  o.  25,  1.  Bei  d,  Mysterien  v.  Agi-ae 
ging  diese  xad^agaig  im  Ilissus  vor  sich,  Polyaen.,  Stratag.  V,  17. 

*)  S.  o.  9. 

5)  Plut.,  apophtegm.  Lac.  Lysand.  10  (I,  282  Dübn.)  iv  -T. 
XQi]OTr)QiaCofxäv(i)  ami^  6  iegsvg  ixslevasv  tintiv,  ort  dvofxwiaTov  egyov 
{(VT(^  iv  T(ü  ßiü)  TiinQaxxai,;  var.  apophtegm.  Lac.  65  (292)  Aäxwvä  xivä 
xig  fj.vaxaytayiiJv  i]gwxa,  xl  nqü^ag  iavxip  avvoiösv  uaaßiaxaxov.  Die 
Lernaeischen  Weihen  scheinen  für  Sühnung  schwerer  Vergehen  be- 
rühmt gewesen  zu  sein,  Strabo  VIII,  8  Kramer  Sut  xohg  yivofxivovg 
xaS^aQfiovg  fv  avxy  (dem  Lern.  See)  naQoifxla  xig  i^^neae  „A^gvri 
xaxiav". 


27 

Mordsühne  konnte  hier  *),  wie  wohl  in  den  meisten  Mysterien  *),. 
vollzogen  werden.  Endlich  sind  bestimmte  Reinigungsopfer  er- 
forderlich, teils  von  der  gesamten  Mystengemeinde,  resp.  von 
Staatswegen,  dargebracht  *),  teils  von  dem  einzelnen  Mysten,  und 
im  letzteren  Falle  meist  aus  einem  Ferkel  bestehend. 

All  diese  Bestimmungen  sind,  wie  bemerkt,  nicht  aus  ethisch- 
religiösen, sondern  aus  ritualen  Anschauungen  über  rein  und 
unrein  erwachsen.  Sie  sind  auch  den  Mysterien  nicht  eigen- 
tümlich, sondern  finden  sich  —  die  Enthaltungen  abgerechnet  — 
auch  in  sonstiger  staatlicher  Cultübung.  Aber  allerdings  sind 
sie  in  jenen  als  in  chthonischen  Culten  mehr  entwickelt  imd  von 
viel  wesentlicherer  Bedeutung.  So  konnten  hier  am  ehesten  die 
Vorstellungen  über  rituale  Reinheit  in  das  sittliche  Gebiet  hin- 
überspielen, indem  bei  der  hohen  Achtimg,  in  der  die  Mysterien! 
standen,  schuldbeladene  Gewissen  mit  Vorliebe  zu  den  Sühnungen 
derselben  ihre  Zuflucht  nehmen  mochten.  Nicht  als  ob  dadurch 
die  Mysterien  zu  einem  Faktor  in  der  Entwicklung  der  positiven 
Sittlichkeit  geworden  wären  —  dies  war  ihnen  höchstens  indirekt 
durch  Einwirkung  auf  das  religiöse  Gefühl  möglich  — ;  mit 
grösserem  Rechte  vielleicht  könnte  man  jener  Verquickung  eine 
gegenteilige  Folge  zumessen:  solche  Reinigungen  machten  durch 
magische  Gnaden  Wirkung  „gerecht"  *)  ohne  sittliche  Verpflichtungen 


^)  Hesych.  s.  v.  KoCm  Itotvg  KußiCii<av,  6  xa&aiotav  (fovia. 

*)  Suidas  s.  v.  ^Uogxiödiov.  ^gtüvtai  3\tvToTs  ....  xal  6  dtcSov^og 
Iv  ^EXtvaivi  xttl  aXXoi  rivts  noog  tovg  xcid^uQfioig  vnoaroQvvvreg  avT« 
Totg  noal  tiav  ivnytSv.  Lobeck  184  bestreitet  d.  Richtigkeit  d.  Nachricht- 
Vgl.  auch  die  v.  de  Witte,  Gazette  archeol.  1884  p.  352  f.  u.  Tab.  44 
veröffentlichte  Darstellung  auf  einer  Hydria,  von  Lenormant,  Contemp. 
Rev.  Juli  1880  auf  Mordsühne  (durch  Knieen,  auf  d.  Zeuswidderfell?) 
vor  d.  Einweihung  gedeutet. 

^)  Die  nur  fragmentarisch  erhaltene  Inachr.  C.  I.  A.  I,  5  enthält 
eine  Opferordnung;  vgl.  dazu  Rubensohn  32  f.  u.  196 f.  Eine  solche 
findet  sich  ebenfalls  in  d.  Mysterieninschrift  v.  Andania  11  Sauppe: 
tan  6e  «  6h  tiuq^x^iv  tiqo  tov  ÜQ/fad^at  twv  fivarrjQCiav  iiQvag  Siio 
kevxovg,  tnl  tov  xadaQfiov  xQtbv  tv^^ow,  xal  orttv  iv  rw  d-fÜTQü)  xa&aiQtt 
(sc.  6  ItQevg),  yoiQCaxotg  xQiig,  i/nig  Tovg  TiqwTofAvaTug  i'tgvtcg  kxuTOV. 

*)  Von  d.  Samotbracien  Schol.  Aristoph.  Pac.  277  (IV,  3,  42  Dind.) 
doxovaiv  ot  fiffxvr]fx(voi  Tavra  Slxaiol  r«  (Ivai  xal  Ix  SuvtHv  a<üC(a9iu. 
Von    dieser  Grundauffassung    aus  wird   auch   die  Bemerkung  Diodors 
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aufzuerlegen,  und  die  Winkelmysterien,  in  denen  die  Sühnungen 
eine  hervorragende  Stelle  behaupteten,  waren  gerade  von  Leuten 
zweifelhaften  Rufes  viel  besucht  ^). 

Der  Einweihung  und  Reinigung  zugleich  dienen  die  Bräuche, 
die  aus  den  von  der  Gräfin  Lovatelli  zusammengestellten 
bildlichen  Darstellungen  bekannt  geworden  sind  ^).  Die  eine 
derselben  zeigt  uns  den  Mysten,  wie  er  stehend,  in  demütiger 
Haltung  und  nur  mit  dem  kathartischen  Widderfell  bekleidet, 
sein  aus  einem  Ferkel  und  zwei  kleinen  Broten  bestehendes 
Opfer  darbringt  3).  Auf  einer  weitern  sehen  Avir  denselben  mit 
verschleiertem  Kopfe  auf  einem  wieder  mit  dem  Widderfell  be- 
fleckten Stuhle  sitzen,  während  die  Priesterin  einen  Gegenstand, 
wohl  die  mystica  vannus,  über  ihn  hält  ^).  Eine  Stelle  des 
Demeterhymnus  liefert  zu  diesen  Darstellungen  den  Text  und 
erweist  damit  die  betr.  Vorgänge  in  ihrer  Hauptsache  als  eleusi- 
nische  Riten  0).  Die  Verhüllung  und  das  Sitzen  bei  der 
Einweihung  scheinen  allgemein  verbreitete  Sühngebräuche 
zu    sein,    die    ausser    in    verschiedenen   Mysterienculten  6)    auch 


V,  49,  6  zu  verstehen  sein  yCvta&cii  (faal  xcu  evasßeariQovg  xal  Sixaio- 

xiqovs  y.tü  yMxu  nav  ßtlrlovag  ictindiv  rovg  jüv  fxvarriQiwv  xoivcovijaavTag. 

^)  S.  darüber  d.  Buch  v.  Foucart.    Vgl.  auch  AiQvri  xuxwv  o.  26,  5. 

^)  BuUettino    della  Commissione    archeol.    commun.    di   Roma    7 

(1879),  1—18  u.  Tab.  1—5. 

3)  Tab.  2,  1;  cf.  4,  9.  *)  Tab.  2,  2;  cf.  4,  1.  2.  4.  5. 

*)  Di  eis,  Sibyllinische  Blätter  (1890)  122;  Lenormant  Contemp. 
Rev.  Juli  1880.  Der  Sühnritus  ersclieint  im  Hymnus  in  die  aetiolo- 
gische  Sage  aufgenommen  u.  als  Erlebnis  der  Demeter  dargestellt, 
194  fif.: 

d}X  dxiova^  ävifiifiye  xccr^  ofifxaxa  xalit  ßaXovaa 
TiQiv  y    ort  Jr/  01  ed-rjxsv  'Idjußi]  xeSv    ilSvla 
TifjXTOv  ecTof,  xa&i>7i6Qde  d"  In'  itQyvtpiov  ßdks  xaitcg. 
ev9tt  xa&eCofx^vi^  ngoxariox^xo  ysQal  xulvm Qriv, 
öijQOV  rf'  f'c(f&oyyog  TSTirj/nsvri  ij<tt'  inl  6((fQov 
oMi  Tiv'  ovT^  inet  ngoamvaatto  ovre  ti  igyq), 
dlV  ttyikaar og  änctarog  iörjTvog  ^äk  noTTjrog 
ijOTO  TTÖ&qj  fiivv&ovaa  etc. 
*)  Verhüllung  u.  Sitzen  auf  dem,   wahrsch.   mit  Widderfell  be- 
deckten, heiligen  Schemel  in  d.  Parodirung  d.  orphischen  Weihung  in 
Aristoph.  Wolken,  s.  Dieterich,  Rhein.  Mus.  48,  275.  Verhüllung  in  Dionys. 
Mysterien  Lovatelli  1.  c.  Tab.  4,  5.    Dieselbe  Bedeutung  hat  d.  &qovt,afi6g 
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von      dem     Mordsühne     erflehenden     Flüchtling  i)     beobachtet 
werden. 

Ein  bedeutungsvoller  Ritus  der  Eleusinien weihe  ist  sodann 
das  Trinken  des  Kykeon,  eines  aus  Mehl,  Wasser  und  andern 
Ingredienzen  bereiteten  Mischtranks,  und  das  mit  bestimmten, 
uns  nicht  mehr  durchsichtigen,  Ceremonien  verbundene  Kosten 
des  in  der  cista  mystica  enthaltenen  mystischen  Backwerks  2). 
ähnliches  scheint  in  anderen  Mysterien  vorgekommen  zu  sein  3). 
Man  hat  das  wohl  sakramentale  Akte  genannt,  doch  mit  zweifel-i 
haftem  Rechte,  da  uns  leider  ihre  Bedeutung  vollkommen  unklar' 
ist.  Andre,  je  nach  der  Art  der  Mysterien  verschiedene,  sym- 
bolische Riten  werden  noch  hierhergehören.  So  wurde  in  den 
Dionysos-Sabazios-Mysterien,   in   denen   die   heilige  Schlange   als 


in  d.  Korybantenweihe,  Die  Chrysost.,  or.  XII  p.  387  siw&aaiv  iv  r^ 
Xfdovfiävq)  &Qoviaiib)  xa&i aavreg  tovs  ^vovfiivovg  ot  nXovvTes  xvxXqt 
nf^i/ogeveiv ;  das  ist  d.  Beginn  d.  Weihung,  Hesych.  s.  v.  O^Qovcjatg 
xuTaQ)(r]  mql  tovg  [xvovuh'ovg.  Vgl.  in  d.  Sabaziosweihen  uviaxug 
cino  Tov  xtt&aQfxov  Demosth.,  pro  cor.  259. 

1)  Schol.  Ven.  ad  11.  w,  480  bei  Lobeck  300:  laog  ^v  .  .  .  tov 
axovaiov  (förov  iQyaacififvov  (fevyeiv  .  .  xal  nagayCyvfa&ai  ff?  tivos 
oixCuv  dvSQog  nlovaiov.xut  xn&ii^stv  inl  TrjgiaTiitg  avyx6xc(}ivfifj.svov 
xcid^ccqaion'  öt6y.tvov.  Vgl.  mit  d.  obigen  Stelle  des  Demeterhymnus  d. 
Schilderung  dieser  Lage  bei  Apollon.,  Argon.  IV,  693  £F. 
Tbl  S^aveoi)  xal  civavöot  i(p'  iariij  m'^ains 
i^avov.  tJts  äCxr]  XvyQoTg  ix^TTjat  Teivxrai. 

ov  de  ttot'  oaas 
Id-iig  Ivl  ßleifaqoiaiv  dv^a/a&ov. 
u.  Schol.  dazu  (p.  505  Keil)  log  vöfxog  iarl  rotg  ixtraig,  wore  uvrovg  int 
TTJg  kaxiag  xad^tjfievovg  fir)  (pd^iyyea&at. 

*)  Beides  in  dem  Eleusin.  Symbolen  bei  Clem.  AI.,  Protr.  2,  21: 
hriartvaa,  'imov  rbv  xvx(.m>a,  slccßov  ix  xiari^g,  iyysvoä/nerog  djif&sfirjv 
üg  xäXtt&ov  xcu  ix  xaXd&ov  eig  xlarriv,  u.  danach  Arnob.,  adv.  nat.  V,  26 
symbola,  quae  rogati  sacrorum  in  acceptionibus  respondetis :  jejunavi 
atque  ebibi  cyceonem;  ex  cista  sumpsi  et  in  calathum  misi;  accepi 
rursus,  in  cistulam  transtuli.  Den  Kykeon  trinkt  Demeter  im  Hymnus 
206  f.  Eine  Aufzählung  des  in  den  xCarui  /uvarixaC  enthaltenen  Back- 
werks giebt  Clem.  AI.,  Protr.  2,  22.  Vgl.  darüber  0.  Jahn,  Hermes 
3,  328. 

")  Symbolen  d.  Kybele-Myst.  nach  Clem.  AI.,  Protr.  2,  15  ix 
Tv/HTidvov  i(fayov,  ix  xvfxßdXov  f.niov,  ixeQVotpÖQtjaa,  iino  rbv  Tiaaxov 
vniSw;  vgl.  Firmic  Mat.,  de  errore  prof.  rel.  18. 
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Verkörperung  des  Gottes  Gegenstand  besonderer  Verehrung  war  ^), 
dem  Mysten  bei  der  Weihung  eine  (goldene)  Schlange  durch 
den  Busen  gezogen  —  b  dicc  yMXrtov  O^eoq  ^)  — ,  eine  symbolische 
\  Darstellung  des  Empfangens  des  Gottes  und  der  Gemeinschaft 
mit  demselben. 

Endlich  wurden  bei  der  Einweihung  geheime  Formeln  — 
avußoXa,  awS-rn-iara  —  überliefert,  altheilige  Cultformeln,  zu- 
gleich als  Erkennungszeichen  der  Mysten  untereinander  und 
mancherorts  vielleicht  als  Ausweis  beim  Betreten  des  Weihe- 
tempels 3).  In  einzelnen  Mysterien  erhielten  die  Geweihten  auch 
kleine  symbolische  Gegenstände,  die  sie  vor  profanen  Blicken 
sorgfaltig  verborgen  als  Heiligtum  bewahrten  *). 

2.  Als  dritter  Teil  folgt  nun  die  Epoptie,  nächtlicherweise 
im  glänzend  erleuchteten  Weihetempel  begangen.  Soviel  ist 
gewiss,  dass  dieselbe  im  wesentlichen  aus  einer  mit  Gesängen 
und  Tänzen  verbundenen,  von  formelhaften  Sprüchen  begleiteten 


*)  Foucart  77  ff.  Vgl.  d.  Darstellung  d.  Fütterung  d.  heiligen 
Schlange  auf  einer  dem  2.  Jh.  p.  Chr.  entstammenden  Schale  bei 
Stephani,  Die  Schlangenfütterung  der  Orphischen  Mysterien  1873. 

2)  Clem.  AI.,  Protrept.  2,  16;  Firraic.  Mat.,  de  errore  prof.  rel.  10; 
Amob.,  adv.  nat.  V,  21. 

2)  avv&T]uc(  ^EXivan'CoiV  u.  avjjßolcc  rfjs  fzv^ascog  d.  Phryg.  Myst. 
Clem.  AI.,  Protr.  2,  21.  15,  s.  o.  29,  2.  3.  Firmic.  Mat.  18  übet  nunc 
explanare,  quibus  se  signis  vel  quibus  symbolis  .  .  .  miseranda 
hominum  turba  cognoscat.  habent  enim  propria  signa,  propria 
responsa,  quae  illis  in  istorum  coetibus  diaboli  tradidit  disciplina. 
in  quodam  templo,  ut  in  interioribus  partibus  homo  possit  admitti, 
dicit:  de  tympano  manducavi,  de  cymbalo  bibi  et  religionis  secreta 
iperdidici.  Apulej.,  apol.  de  magia  56  si  quis  forte  adest  eorundera 
solemnium  mihi  particeps,  Signum  dato.  Auch  das  auf  den  Orphi- 
schen Grabtäfelchen  sich  findende  eoufos  fs  yäÜ  Invcov  muss  ein 
solches  Symbolen  gewesen  sein. 

*)  Apulej.  1.  c.  55  (sacrorum)  quaedam  signa  et  monumenta 
tradita  mihi  a  sacerdotibus  sedulo  conservo  .  nihil  insolitum  .  .  dico, 
vel  unius  Liberi  Patris  mystae,  qui  adestis,  scitis,  quid  domi  conditum 
celetis  et  absque  omnibus  profanis  tacite  veneremini.  Zeno  Ver.,  tract. 
I,  5,  9  bei  Lobeck  707  an  die  in  gemischter  Ehe  lebenden  Christinnen : 
et  si  quod  forte  acceptum  relatumve  fuerit  a  fanatico  solemne  myste- 
rium,  ipsa  suscipis,  ipsa  reponis,  ipsa  custodis. 
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dramjiti sehen  Darstellung  der  heiligen  Cult-Sage  bestand, 
einem  religiösen  Pantomimus  i),  in  dem  die  obersten  Priester  die 
Hauptrollen  inne  hatten  *).  Doch  beschränkte  sich  derselbe  auf 
die  Darstellung  einzelner  Hauptscenen,  die  übrigen  Vorgänge 
wurden  durch  Vorzeigiuig  der  betreffenden,  jedermann  in  ihrer 
Bedeutung  verständlichen,  altheiligen  Symbole  angedeutet.  Beide 
Darstellungsweisen  bezeichnet  der  stehende  Ausdruck  xa  öuavv- 
l^eva  TLal  ögto^ieva  sv  loig  (ivGTr^QiOLg.  In  den  kleineren  Privat- 
mysterien musste  sich  die  Epoptie  wohl  häufig  auf  das  Vorzeigen 
der  in  der  cista  mystica  enthaltenen  Symbole  oder  auf  die  Ado- 
ration  des  Götterbildes  beschränken.  In  gewissen  Dionysischen 
Festen  nahmen  die  aus  dem  Orgiasmus  hervorgegangenen  heiligen 
Tänze  eine  ähnliche  Stelle  ein,  wobei  die  Mitsvirkenden  als 
Pane,  Satyrn,  Silene  verkleidet  die  Gefolgschaft  des  Gottes  dar- 
stellten '). 

n. 

1.     Das    charakteristische    Kennzeichen    des   Mysterien cults 
ist  das  Geheimnis,  in  das  derselbe  gehüllt  ist.     Und  zwar  ist 
es  nicht  etwa  der  religiöse  Inhalt,   die   „Lehre"  im  allgemeinen, 
für  die  Geheimhaltung  gefordert  wird,  sondern  es  ist  gerade  das! 
cultische  Element,  dem  der  Charakter  des  Geheimen  j 
eignet.     Es    sind   die    einzelnen  Kiten  und  Vorgänge  in  ihrem  , 
Detail,   es  ist  der  Wortlaut  der  heiligen  Formeln  und  der  feier- 
lichen Verkündigungen  des  Hierophanten,  zuweilen  auch  ein  ge- 
heimer  Name    der   betreffenden   Gottheit  *),    es    sind    weiter   die 
scenischen  Darstellungen  der  Epoptie  und  die  dabei  vorgezeigten  | 
heiligen  Symbole,  zu  deren  Geheimhaltung  der  Myste  verpflichtet ' 

»)  Rohde,  Psyche  266. 

^)  Vgl.  Euseb,  praep.  ev.  III,  12  iv  roTg  xar'  ^Ekivalvu  fivaT7)Qiois 
6  fJilv  ifQO(fKVTT}s  eis  ffxöva  rov  SrjutovQyov  faxtva^frac,  SuSov/o;  6f 
fff  T^r  'W.lov,  y.a.\  6  ftkv  tni  ßiofdoi  aig  rriv  Zelr^vrig,  6  de  ifQox^Qv^ 
'Egfiov. 

3)  Plato,  Legg.  VII,  815  c  oari  (oq^tjois)  f^kv  Bnxxtla  t  farl  xai 
TtSv  rairaig  enofih'fov,  Ss  Nvfiifag  re  xai  Ilävas  xcd  2^ti.rivovg  xaX  Zutv- 
Qovg  inovoixä^cmig  /nifiovvTKi  xaTtuvinju^vovg,  nfgl  xctd-aQf4ovg  ts  xnl  T«>lfr«f 
Tivag  anoTelovVTttn'. 

*)  So  z.  B.  in  d.  Mysterien  v.  Thelpusa  u.  Megalopolis,  Pauean. 
VIII,  25.  37. 
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ist.  Geheim  ist  also  die  Cultsage  deshalb,  weil  sie  bei  der  Feier 
scenisch  dargestellt  wird.  Man  darf  darum  wohl  ihren  Inhalt 
in  kurzer  Zusammenfassung  erzählen,  nur  „die  Einzelheiten  Un- 
geweihten  mitzuteilen,  ist  nicht  erlaubt"  ^).  Geheim  sind  ferner 
keineswegs  die  durch  den  Empfang  der  Weihe  verbürgten  Hoff- 
nungen auf  ein  glückliches  Loos  im  Jenseits  —  dass  die  Teil- 
nahme an  den  Eleusinien  selige  Unsterblichkeit  gewährleistet, 
wird  von  vielen  Zeugen  ganz  offen  und  bestimmt  versichert  2)  — ; 
wohl  aber  ist  die  Art  und  Weise,  wie  innerhalb  der  Feier  durch 
Darstellungen,  Verheissungen  und  dergleichen  solche  Hoffnungen 
i  geweckt  werden,  Gegenstand  dieser  „fides  silentii". 

2.     Mit   dieser  geheimnisvollen  Abgeschlossenheit  hängt  ein 
andres  Moment    zusammen,    dass    der  Mysterienfeier   ihren  ganz 
besondern    Charakter   verleiht.     Aristoteles    hat    die   feine  Beob- 
achtung ausgesprochen,  dass  es  sich  für  die  Mysten  nicht  darum 
1  gehandelt  habe,  etwas  zu  lernen,  sondern  Eindrücke  in  sich  auf- 
I  zunehmen  und  in  eine  besondre  Stimmung  versetzt  zu  werden  ^). 
In  der  That,  nicht  intellektuelle  Erkenntnis  über  Menschen  und 
Götter  wollen  die  Mysterien  fördern  *)    —   nichts   ist  mit  ihrem 
Wesen    unvereinbarer   als    das    intellektuelle   Moment   — ;    ihre 
religiöse  Wirkung  erzielen  sie  vielmehr  grossenteils  dadurch,  dass 
sie   auf  das  religiöse  Gefühl   und   die  Phantasie  der  Feiernden 
|i  einwirken  und  dieselben  in  eine  ganz  besondre  Stimmung  ver- 
setzen. 


^)  Diodor  III,  61  ov  ^^/utg  roTg  d/xvijTois  tarogelv  t«  xma  /j-sgog. 
Lehrreich  ist  in  dieser  Hinsicht  bes.  der  Bericht  über  d.  Ursprung 
der  thebanischen  Kabir  -  Mysterien  bei  Pausan.,  IX,  25.  „Demeter 
legte  etwas  in  ihre  (der  zwei  Kabiren)  Hände  nieder;  aber  den 
Gegenstand,  den  sie  ihnen  in  Verwahrung  gegeben,  zu  nennen,  u. 
den  nähern  Hergang  der  Sache  mitzuteilen,  erlaubt  mir  mein  Ge- 
wissen nicht",  offenbar  weil  damit  ein  heiliges  Symbol  u.  das  Cultus- 
drama  verraten  würden. 

2)  Rohde,  Psyche  267. 

^)  Synesius,  de  Diene  10  (p.  48  a  Petav.)  ^AgiOTot^Xrig  d^wt  tovs 
\\  TtTfktOfxevovg  ov  /nK&dv  ti  Shv  kXXh  nti&iiv  xal  Start^^vai.  yivofiivovg 
\\  StjXovÖTi  iniTTjSelovg. 

*)  Dass  in  ihnen  nichts  bewiesen  wird,  erwähnt  als  charakteristisch 
Plutarch,  oben  S.  12,  3. 
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Dies  gilt  nicht  nur  für  die  orgiastischen  Feiern,  deren  Teil- 
nehmer durch  ekstatischen  Enthusiasmus  „des  Gottes  voll"  zu 
werden  suchen,  sondern,  wenn  auch  in  andrer  Art,  von  den 
Mysterien  überhaupt. 

Schon  das  nächtliche  Dunkel  und  die  Aussicht,  in  die  stets 
mit  höchster  Ehrfurcht  behandelten  heiligen  Geheimnisse  ein- 
geführt zu  werden,  verbunden  mit  der  Unklarheit  über  das,  was 
bevorstand  ^) ,  mussteu  das  Gemüt  des  Mysten  in  eine  halb 
freudige  halb  ängstliche  Stimmung  versetzen.  Aber  auch  die 
Feier  selbst  war  darauf  berechnet,  durch  den  Contrast  der  ver- 
schiedensten Eindrücke  eine  um  so  tiefere  Wirkung  hervorzu- 
bringen. Furcht  und  Entsetzen  sollten  zuerst  wachgerufen  werden, 
um  dann  plötzlich  seliger  Freude  und  süssen  Hoffnungen  zu 
weichen.  „Zuerst  Irrgänge  und  mühevolles  Umherschweifen  und 
gewisse  geß.hrliche  und  erfolglose  Gänge  in  der  Finsternis. 
Dann  vor  der  Weihe  selbst  alle  Schrecknisse,  Schauer  imd 
Zittern,  Seh  weiss  und  ängstliches  Staunen.  Hieraus  bricht  ein 
wunderbares  Licht  hervor;  freundliche  Gegenden  und  Wiesen 
nehmen  uns  auf,  in  denen  Stimmen  und  Tänze  und  die  Herrlich- 
keiten heiliger  Gesänge  und  Erscheinungen    sich  zeigen"  2).     Die 


')    Synes.,    de    provid.    II,    124    tlyvwaia    Oifivorrjs    ivil    reXfTtSv 
xtcl  vv^. 

*)  Plutarch,  fr.  de  an.  (fr.  ed.  Dübn.  p.  9);  de  profect.  in  virt. 
10  (Ij  97  Dübn.)  (Lg  ol  TfXovfiivot  xai'  clQ^ag  iv  d^ogißw  xal  ßo^  nQog 
ilkli^lovg  awiaai,  Sgafi^viov  rf*  xtd  ö(i,xvvfjih'on>  tüv  IfQwv  7iQoa^;(ovacv 
i^St]  fiftä  if'QCxrig  xtu  aifonfjg,  ovtw  xal  (fiXoao(fCag  Iv  kqx^  tioXvv 
&6Qvßov  oypii,  6  ä'  ivTog  ytvofxtvog  xal  (fwg  (/.iya  iSünf,  oiov  dvaxrooojv 
u.voiyo(jiiv(tyv,  'hiQov  Xitßojv  a/^fia  xal  okotitjv  xal  &äfißog.  —  Themi- 
stias,  or.  20,  235  (p.  287  Dind.)  von  seinem  Vater,  der  die  Schüler  in 
die  Philos.  einführt  av  Yva^aTaviüv  roig  ina^lovg  nfQi^ofig  rt  avTolg 
Tov  ^6(f'0V  xal  lyvfxvovg  ra  dyälfiar a.  äors  6  ^iv  aqji  nQoGiüJV 
101g  dSvTOig  (f  Qixrjg  Ti  ivtnCfinXaJO  xal  iXiyyov  .  .  .  ort  Si  6  ttqo- 
(frjjtjg  ixelvog  uvanfTäaag  rd  n oonvXuia  tov  vaov  Tovg  /iTtUvag 
TKQiar eiXag  rov  dydXfxarog  .  .  tJifSeixvvf  TtjJ  iuvovf4^V(p  /naQfia- 
ovaaov  T£  ^^Tj  xal  avyy  xar aXa/nno ftfvov  &ea7iiala,rjr(6fitxXii 
IxtivT)  xal  TÖ  viifog  d^Qowg  vnfQoriyvvTO  xal  l^f(fa(vfTO  6  vovg  ix  tov 
ßd&ovg,  (ffyyovg  dvdnXftog  xal  dyXaCag  dvrl  toi;  tiqot^qov  axÖTov. 
—  Die  Chrys.,  or.  12,  387  (Lobeck  116)  axoTovg  t(  xal  ifoiTog  IvaXXitl 
(faivofiivtov.  —  Ps.  Demetrius  Phal.  101  (Walz,  Rhet.  graeci  IX,  47) 
fivOTrjQla  iv  dXXriyogUug  XiyeTai  ngog  ixTiX-r^liv  xal  (fQtxrjv. 
Anrieh,  Mysterien wesen  und  Christentum.  3 
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heiligen  Gesänge,  die  Darstellungen  des  Ortes  der  Seligen,  die 
Verkündigungen  des  Hierophanten ,  denen  die  grosse  Mysterien- 
gemeinde in  andachtsvoller  Stille  *)  lauschte,  die  in  göttlichem 
Lichtglanze  erstrahlenden  Statuen  der  Gottheiten,  das  alles  musste 
in  den  Anwesenden  überwältigende,  aus  heiliger  Scheu  und  freu- 
diger Beseligung  gemischte  Gefühlseindrücke  hervorrufen,  auf  die 
sich  auch  zumeist  die  frohen  Hoffnungen  gründeten,  die  man 
aus  den  Mysterien  davontrug.  Als  dem  Gebiete  des  religiösen 
Gefühls,  nicht  des  intellektuellen  Erkennens,  angehörig  sind  daher 
die  in  den  Mysterien  zu  gewinnenden  religiösen  Anschauungen 
nichts  festes,  sicher  bestimmbares,  sie  liegen  vielmehr  selber  in 
der  Sphäre  geheimnisvollen  Halbdunkels,  die  die  Mysterienfeier 
charakterisirt  ^),  und  können'  von  dem  Einzelnen  je  nach  der 
Höhe  seiner  religiösen  Erkenntnis  verschieden  gedeutet  werden. 
Dies  ist  ein  sehr  wesentlicher  Punkt,  auf  dem  nicht  zum  mindesten 
die  spätere  Entwicklung  des  Mysterienwesens  beruht. 


Drittes  Capitel. 
Das  Mysterienwesen  der  Kaiserzeit. 

In  der  klassischen  Zeit  des  Griechentums  und  den  folgenden 
Jahrhunderten  hatte  das  Mysterienwesen  mehr  und  mehr  auf- 
gehört, auf  das  geistige  Leben  einen  bestimmenden  Einfluss  zu 
üben.  Die  staatlichen  Mysterienculte  wurden  stets  mit  höchster 
Pietät  gefeiert,  daneben  entwickelte  sich  Neues  in  kleineren 
Kreisen,   aber   die   allgemeine  geistige   Entwicklung  hatte   ganz 


*)  Diese  den  Mysterien  charakteristisch :  uaneQ  iv  (ivarrigCoig 
lai(6na}v  Philostr.,  vit.  Apoll.  I,  15 ;  aiton^  w;  Iv  fivarriqloig  Achill.  Tat. 
I,  11;  fivatriqCoyv  rcfirjv  fl/e  —  ToaavTTj  aiSws,  aiuynrj,  ^av/fa  ■^v  Liban., 
de  Plethr.  T,  I  p.  263  (Lobeck  67c);  Plutarch,  vor.  Anm. 

2)  Vgl.  Galen,  de  usu  part.  XVII,  1  (Lobeck  64)  von  den  Eleu- 
sinien  u.  Samothracien :  k/uvSqcc  ixsTva  nQog  ^vSei^iv  uv  oneväei  di- 
Saaxeir. 
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andre,  von   diesen  religiösen  Gebilden   weit    abliegende   Bahnen 
eingeschlagen.    In  der  Kaiserzeit  wird  dem  anders.    Das  Mysterien-  | 
wesen  tritt  aus  seiner  Verborgenheit   wieder  hervor  und  gewinnt  ■ 
eine  früher  ungeahnte  Ausdehnung;   neue  Mysterienculte   bilden 
sich   nach  dem  Muster  der  alten ;    die  religiöse  Bedeutung  des 
Mysterienwesens  wird  eine  andre. 

I. 

Dieser  neue  Aufschwung  des  Mysterienwesens  ist  bedingt 
durch  das  Wiedererwachen  des  religiösen  Lebens,  das  sich  im 
ersten  Jahrhundert  in  leisen  Anfängen  ankündigt,  um  von  da 
an  stetig  zuzunehmen,  bis  im  dritten  Jahrhundert  diese  neu- 
geartete, von  der  Frömmigkeit  früherer  Zeiten  wesentlich  ver- 
schiedene religiöse  Stimmung  die  alles  beherrschende  Zeitmacht 
geworden  ist. 

Die  Ursachen  und  die  treibenden  Kräfte  dieser  grossen 
geistigen  Bewegung  darzulegen,  ist  hier  nicht  unsre  Aufgabe  i) ; 
nur  insofern  haben  wir  sie  zu  charakterisiren,  als  jetzt  die  Frage 
zu  erörtern  ist,  warum  sich  dieselbe  mit  Vorliebe  grade  den 
Mysterien  zugewandt  und  eine  neue  Entwicklung  derselben  hervor- 
gerufen hat. 

1.  Je  mehr  die  antike  Cultur  altert,  um  so  mehr  beginnt 
auch  das  Bewusstsein  dieser  Thatsache  vorzuherrschen.  Man 
hat  das  Gefühl,  die  Verhältnisse  und  Menschen  der  Gegenwart 
seien  klein,  rühm-  und  thatenlos  im  Vergleich  zu  der  Herrlich- 
keit früherer  Jahrhunderte.  Darum  flüchtet  die  Phantasie,  wo 
sie  nur  immer  kann,  aus  der  trüben  Gegenwart  in  die  immer 
glanzvoller  ausgemalten  goldnen  Zeiten  der  Vergangenheit;  dort 
liegen  ihre  Ideale  und  ihre  Heroen.  Auch  in  der  Religion  gilt 
die  Parole  „vetustas  adoranda  est"  2).  Es  ist  die  Religion  Numas, 
an  der  man  festhalten  will;  es  sind  die  heiligen  Männer  der 
Vorzeit,  wie  Linus  und  Orpheus,  die  wieder  in  den  Vordergrund 
treten,    während   von   den  Philosophen  das  Bild  des  Pythagoras 

*)  Darüber  u.  zum  folgenden  s.  d.  grundlegenden  Werke  von 
J.  Burckhardt,  Die  Zeit  Constantins  d.  Grossen,  1.  Aufl.  1853; 
G.  Boissier,  La  religion  Romaine  d' Auguste  aux  Antonins,  4.  Aufl. 
1892;  J.  Reville,  La  religion  ä  Rome  sous  les  Severes  1886. 

«)  Macrob.,  Saturn.  III,  14,  2, 

8* 
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in  derselben  Richtung  ausgemalt  wird.  Je  älter  und  altertüm- 
licher eiu  Cult,  um  so  grössere  Ehrfurcht  wird  ihm  gezollt.  Mit 
aus  demselben  Grunde  erklärt  sich  die  Vorliebe  für  fremde 
Gottheiten.  Die  Völker  des  Orients  mit  ihrer  uralten  Cultur 
und  namentlich  die  altberühmte  Priesterweisheit  Aegyptens 
schienen  das  Ursprüngliche  und  Göttliche  weit  besser  bewahrt 
zu  haben  als  die  stets  neuerungssüchtigen  Hellenen  i) ;  begannen 
doch  nun  auch  die  Philosophen,  die  Brahmanen,  Chaldaeer  und 
Aegypter  als  die  weisesten  und  frömmsten  Völker  zu  preisen. 

Nun  hatten  sich  die  aus  ältester  griechischer  und  römischer 
Vorzeit  stammenden  Cultriten  mit  grosser  Zähigkeit  gehalten, 
waren  aber  ihrer  ursprünglichen  Bedeutung  nach  grösstenteils 
nicht  mehr  verständlich.  Dasselbe  gilt  natürlich  von  den  Riten 
der  jetzt  eindringenden  Fremdculte.  Sobald  einmal  auf  diesem 
Gebiete  die  Norm  galt  „vetustas  adoranda  est",  so  rausste  grade 
das  Altertümlich-Dunkle,  Undurchsichtige,  Geheimnisvolle  zum 
charakteristischen  Kennzeichen  des  religiös  Wertvollen,  des 
Heiligen  werden.  Damit  verbindet  sich  nun  die  in  Kunst  und 
Wissenschaft  zu  Tage  tretende  Vorliebe  der  Zeit  für  das  Sym- 
bolische überhaupt  und  zumal  für  religiöse  Symbolik.  Sie  be- 
wirkt, dass  all  diesen  alten  unverständlichen  Cultbräuchen  ein 
bedeutungsvoller  symbolischer  Sinn  zugeschrieben  wird  und  die- 
selben dadurch  zu  einer  Bedeutung  gelangen,  die  ihnen  vorher 
niemals  zugekommen  war. 

Allen  diesen  Tendenzen  aber  bot  das  Mysterienwesen  die 
besten  Anknüpfungspunkte.  In  vieler  Beziehung  trug  es  ein 
höchst  altertümliches  Gepräge.  Allgemein  galt  Orpheus  als  Be- 
gründer der  griechischen  Mysterien;  von  dem  Alter  deraegyp- 
tischen  war  man  seit  Herodots  Zeiten  überzeugt.  Keine  andre 
Cultart  bot  der  Symbolik  ein  so  günstiges  Feld.  Einmal 
hatten  von  jeher  heilige  Symbole  als  ÖBr/Jvvfxeva  bei  der  Epoptie 
eine  Rolle  gespielt  2).  Freilich  nicht  Symbole  in  der  späteren 
Bedeutung  des  Wortes ;  sie  dienten  einer  verkürzten  Darstellung 


*)  Das  unter  des  Jamblichus  Namen  gehende  Buch  De  mysteriis 
Aegyptiorum  führt  VII,  6  Parthey  aus ,  man  müsse  die  alten  Riten 
ohne  Änderung  beibehalten;  wegen  stetiger  Änderung  seien  die  heiligen. 
Namen  u.  Gebete  der  Griechen  unwirksam  geworden. 

^)  S.  o.  S.  31. 
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des  heiligen  Cultmythus,  indem  ihre  Vorzeigung  die  Zuschauer 
an  gewisse  Erlebnisse  und  Thaten  der  Gottheit  erinnerte;  sie 
waren  also  in  ihrer  Bedeutung  unmittelbar  verständlich  und 
enthielten  keinen  geheimen  allegorischen  Sinn.  Allein  im  Laufe 
der  Zeit  war  sehr  vieles  undurchsichtig  geworden.  Eben  diese 
Unverständlichkeit  fasste  man  jetzt  als  eine  absichtlich  gewollte 
und  suchte  in  all  diesen  Cultakten  einen  geheimen,  mystisch- 
allegorischen Sinn,  der  ihnen  ursprünglich  ganz  fern  gelegen 
hatte.  Sodann  lag  es  im  Wesen  der  Mysterien,  nicht  festum- 
schriebene; sicher  bestimmte  religiöse  Anschauungen  zu  über- 
mitteln, sondern  sich  in  der  Sphäre  geheimnisvollen  Halbdunkels  i 
zu  halten  und  das  weitere  den  in  den  Festgenossen  geweckten 
Ahnungen  und  Gefühlseindrücken  zu  überlassen.  Diese  Dunkel- 
heit übte  nun  eine  unwiderstehliche  Anziehungskraft,  und  grade 
die  Unbestimmtheit  und  Dehnbarkeit  ermöglichte  jedem,  hier 
Genüge  zu  finden.  Die  einen  begnügten  sich  mit  dem  Eindrucke,  i 
dass  sich  geheimnisvoll-bedeutungsschwere  Akte  vor  ihren  Augen  | 
vollzögen,  während  die  Gebildeten,  zumal  die  Philosophen,  vermöge 
allegorischer  Ausdeutung  ihre  eignen  Erkenntnisse  und  Ideale  in 
diesen  alten  Mysterien  wiederfanden. 

2.  Zugleich  mit  dem  Bewusstsein  der  Alterung  macht  sich 
eine,  von  äusseren  Verhältnissen  mit  hervorgerufene,  trübere  Auf- 
fassung des  Daseins  geltend.  Die  antike  Lust  am  Leben 
schwindet;  das  freudige  Vertrauen  auf  eigne  Kraft,  welches  das 
Wesen  des  antiken  Heros  bildet,  erlahmt  mehr  und  mehr.  Man 
sucht  Ersatz  dafür  in  der  Religion,  die  nun  persönliches  Be- 
dürfnis und  Herzeussache  wird  :  es  handelt  sich  nicht  mehr,  wie 
in  der  staatlichen  Religion,  darum,  die  Götter  durch  rituellen 
Cult  zu  „ehren".  Man  verlangt  jetzt  nach  einem  überirdischen 
Führer  in  den  Nöten  des  Lebens,  nach  einem  — wri^g,  dem  man 
sich  anvertrauen  kaun^);  man  sucht  Gemeinschaft  mit  Gott, 
Teilnahme  am  göttlichen  Leben,  Genuss  des  Göttlichen.  Daher 
das  Wiederaufblühen  von  Mantik  und  Orakelwesen,  die  gewaltige 
Verbreitung  aller  Art  von  Magie,  die  steigende  Zuwendung  zu 
orientalischen    Culten    enthusiastischer    Art.      Das    überspannte 


*)  Ein  klassisches  Beispiel  hiefür  bietet  das  Verhältnis  des  Aelius 
Aristides  zu  seinem  Spezialgott  Asklepioa,  s.  dessen  Sacr.  Sermm. 
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religiöse  Gefühl  verlaugt  immer  schärfere  Reize  und  immer 
■wirkungskräftigere  Mittel,  die  Verbindung  mit  der  Gottheit  herzu- 
stellen. Die  philosophische  Vergottungstheorie  und  die  Telestik 
des  spätem  Neuplatonismus  zeigen  deutlich,  welchem  Ziele  man 
zustrebte  und  bei  welcherlei  Art  von  Mitteln  man  schliesslich 
anlangte,  um  die  Seele  in  das  Reich  des  Übersinnlichen  gewaltsam 
zu  erheben.  Dieser  Stimmung  mussten  wiederum  die  Mysterien 
besondere  Befriedigung  gewähren.  Sie  knüpften  ja  ein  unlösbares 
Band  zwischen  dem  Menschen  und  der  Gottheit,  das  deren  Schutz 
und  Gnade  verbürgte;  sie  wandten  sich  in  erster  Linie  an  das 
religiöse  Gefühl ;  ihre  Begehung  war  ein  religiöses  Erleben ,  in 
dem  man  die  Gottheit  sich  nahe  wusste. 

Mit  der  trüberen  Auffassung  des  irdischen  Lebens  verbindet 
sich  ein  Gefühl  der  Innern  Ohnmacht,  ein  Bewusstsein  von  der 
Schwachheit  und  Unreinheit  der  menschlichen  Natur.  Diese 
Entwicklung  bedeutet  einen  höchst  wichtigen  religiös-sittlichen 
I  Fortschritt:  es  ist  die  Idee  der  Sünde,  die  auf  diesem  Wege 
in  der  heidnischen  Welt  aufkommt,  und  ihr  entspricht  die  Aus- 
,  bildung  des  neuen  religiös-sittlichen  Ideals  der  Reinheit  und 
'  Heiligkeit.  „Sanctus"  wird  Attribut  der  Götter  und  Ideal  der 
Menschen,  sanctitas  die  Vorbedingung  der  Gemeinschaft  mit  Gott. 
So  gewiss  hier  die  Vorstellungen  über  Reinheit  und  Unrein- 
heit sittlich-religiöser  Art  sind,  so  bestimmt  tritt  doch  immer 
noch  zu. Tage,  dass  sie  ursprünglich  auf  einem  andern  Gebiete, 
dem  ritual-kathartischen,  erwachsen  und  ins  Sittliche  umgebildet 
sind.  Dies  zeigt  sich  namentlich  darin,  dass  die  „Sünde"  nicht 
in  erster  Linie  in  das  Gebiet  des  Willens  und  des  bewussten 
sittlichen  Handelns  und  Verhaltens  verlegt,  sondern  mehr  als 
ein_  der  menschlichen  Natur  eignender  Schwachheitszustand,  als 
eine  in  dieser  Erden  weit  un  venu  eidliche,  sozusagen  äusserliche 
Befleckung  aufgefasst  wird.  Dieser  Zustand  ist  daher  auch  nicht 
durch  eigne  sittliche  Anstrengung ,  sondern  nur  durch  göttliche 
Hilfe  zu  heben.  So  stellen  sich  diese  Anschauungen  als  eine 
Weiterbildung  derjenigen  Vorstellungen  dar,  welche  den  Reini- 
gungen der  Mysterien  und  der  Kathartik  überhaupt  zu  Grunde 
lagen.  Dadurch  mussten  eben  diese  letztem  Sühnmittel  wieder 
in  den  Vordergrund  treten  und  zugleich  eine  tiefere  religiöse  Be- 
deutung erhalten. 
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Je  mehr  aber  das  irdische  Dasein  an  Reiz  verliert,  um  so 
grössere  Bedeutung  erhält  in  der  religiösen  Gedankenwelt  das 
jenseitige  Leben.  Ein  solches  war  ja  —  von  einzelnen 
philosophischen  Richtungen  abgesehn  —  stets  geglaubt  worden; 
aber  dieser  Glaube  hatte  während  der  klassischen  Zeit  des 
Heidentums  Herz  und  Phantasie  wenig  beschäftigt,  geschweige 
denn,  dass  er  eine  Triebfeder  und  Stütze  des  religiösen  Lebens 
gebildet  hätte.  Jetzt  ragt  das  Jenseits  gewaltig  in  das  Diesseits 
hinein.  Zu  einer  dogmatisirenden  Fixirung  der  Vorstellungen 
über  das  Leben  nach  dem  Tode  hat  freilich,  kleine  Kreise  ab- 
gerechnet, diese  Entwicklung  nicht  geführt  ^).  Doch  hatte  das 
Jenseits  im  Laufe  der  Zeit  immer  freundlichere  Farben  ange- 
nommen. Wie  in  früheren  Zeiten  besteht  der  Glaube  an  das 
Seelenreich  drunten  im  Hades,  an  das  Elysium  und  die  Woh- 
nungen der  Seligen.  Daneben  begegnet,  vielleicht  häufiger  noch,  die 
andre  Vorstellung,  dass  die  Seele  aufwärts  schwebe  in  den  leuchten- 
den Äther  und  sich  zum  Himmel,  zu  den  Wohnungen  der  unsterb- 
lichen Götter  erhebe.  Auch  die  Zunahme  der  Heroen  Verehrung,  ins- 
besondre der  Sitte,  Privatleuten,  ja  selbst  Kindern,  einen  Heroen- 
cult  zu  stiften,  zeigt,  wie  das  jenseitige  Leben  in  der  Gedanken- 
welt der  Menschen  eine  immer  grössere  Stelle  einnimmt.  Dasli 
Heidentum  wird  so  zu  einer  Religion  des  Jenseits,  die  heidnische  i 
Frömmigkeit  ist  Sehnsucht  und  Streben  nach  der  Unsterblichkeit. 
Der  himmlische  ^wtiqQ,  dem  man  sich  weiht,  ist  zugleich  der 
Geleiter  der  Seele  im  jenseitigen  Leben,  wie  denn  der  ganze 
Begriff  der  awTr^Qia  eschatologisch  orientirt  ist. 

Es  sind  keineswegs  die  Mysterien,  sondern  ganz  andre 
Faktoren  gewesen,  welche  diese  Jenseitsstimmung  hervorgebracht 
haben.  Aber  neben  dem  Verlangen  nach  Entsühnung  hat  dann 
diese  Sehnsucht  nach  fester  Verbürgung  seliger  Unsterblichkeit 
am  meisten  zur  neuen  Entmcklung  des  Mysterienwesens  beige- 
tragen. 

n. 

Unter  Einwirkung  all  dieser  eben  charakterisirten  Momente 
musste  das  Mysterienwesen   in   ein  neues  Stadium  der  Entwick- 


*)  Vgl.  darüber  bes.  Bohde,  Psyche  669  ff.  u.  das  dort  zusammen- 
gestellte Material. 
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lung  treten.  Wir  werden  zunächst  die  verschiedenen  Mysterien- 
culte  und  deren  Verbreitung  ins  Auge  fassen,  um  sodann  auf 
ihren  religiösen  Inhalt  einzugehen. 

1.  Die  griechischen  Demeter- Mysterien  bestehn  wohl 
meistenteils  bis  in  die  letzten  Zeiten  des  Heidentums  fort,  wie 
dies  von  den  Lernaeischen  direkt  bezeugt  ist  ^).  Doch  sind  unter 
ihnen  bloss  die  Eleusinien  von  mehr  als  lokaler  Bedeutung. 
Aelius  Aristides  hat  in  seiner  durch  den  Brand  des  Eleusinischen 
Weihetempels  veranlassten  Prunkrede  dasselbe  als  gemeinsames 
Heiligtum  der  ganzen  Welt  verherrlicht  2)  und  hat  damit  wohl, 
wenn  auch  in  rhetorischer  Übertreibung,  die  Ansicht  seiner  Zeit- 
genossen wiedergegeben.  Ein  gut  Teil  dieses  Ansehns  kommt 
jedoch  auf  Rechnung  der  altheiligen  Erinnerungen,  die  sich  an 
diesen  Namen  knüpfen,  denn  an  wirklicher  Bedeutung  waren  die 
Eleusinien  von  andern  Mysterienculten  weit  überflügelt.  Wahr- 
scheinlich haben  auch  sie  in  dieser  Zeit  des  Synkretismus  manche 
Veränderungen  erfahren  ^).  Die  Thatsache ,  dass  nach  dem  Er- 
löschen des  Eumolpidengeschlechts  in  der  Mitte  des  vierten  Jh.'s 
ein  Pater  Mithriacus  aus  Thespiae  als  Oberpriester  der  Eleusinien 
fungirte,  gestattet  auch  für  die  vorangehende  Zeit  Rückschlüsse 
nach  dieser  Seite  hin  *).  Erst  Alarichs  Goten  haben  auf  Ver- 
anlassung der  sie  begleitenden  Mönche  durch  Zerstörung  des 
Eleusinischen  Tempels  den  Weihen  ein  Ende  bereitet. 

Neben  Demeter  und  Köre  gewinnt  auch  Hekate  als  Unter- 
weltsgöttin selbständige  Bedeutung.  Die  allgemeine  Verbreitung 
ihrer  Weihen  wird  uns  durch  die  Inschriften  bezeugt  5).     Grosses 


1)  C.  I.  L.  VI,  1780  (=  Orel]i  I,  2361)  sacratae  apud  Laernam 
Deo  Libero  et  Cereri  et  Corae,  349  p.  Chr. ;  C.  I.  A.  III,  172  iv  Aiqvrji 
S^ela/ev  fj.vaTtn6i.ovg  dw/fJaf,  wahrsch.  gleiche  Zeit. 

^)  Eleusin.  Orat.  (I,  256  Jebb)  T(g  ovto)  a(f6SQa  f|w  rijs  yijs  ij 
d-ecüv  .  .  .  odTis  ov  xotvöv  Ti  T^g  y^g  ri/usvog  ttjv  ^ElevaZva  ^ysiTO  xal 
navTOiV,  oaa  &h  dv^Qwnoig,  tovto  (fQixwS^araTÖv  re  xal  (ptci^QOTaTov  etc. 

8)  Rohde,  Psyche  262,  3;  0.  Jahn,  Hermes  3,  327. 

*)  F.  Lenormant,  Contemp.  Rev.  1880,  I,  862.  In  d.  letzten  Zeit 
hat  vielleicht  d.  Neuplatonismus  auf  d.  Gestaltung  d.  Weihen  Einfluss 
erhalten,  Decharme  378;  vgl.  Rohde,  Psyche  685,  1. 

5)  Vgl.  z.  B.  C.  I.  L.  VI,  507  (313  p.  Chr.)  Hierophantes  Dei 
Liberi  et  Hecatarum ;    VI,  504  (a.  376)    Hierofanta  Hecatae;    VI,  510 
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Ansehn   scheinen   insbesondre  die  Hekate-Mysterien  von  Aegina 
genossen  zu  haben  i). 

2.  In  verschiedenen  Formen  und  Schattirungen  sind  mysti- 
sche Dionysosculte  über  die  ganze  hellenistische  Welt  ver- 
breitet gewesen  2),  Das  Fortbestehen  griechischer,  wahrscheinlich 
Delphischer,  Dionysos -Mysterien  ist  durch  Plutarch  bezeugt  3). 
Namentlich  aber  haben  sich  in  den  thrakischen  und  klein  asiati- 
schen Küstenstädten  durch  Helleuisirung  des  einheimischen  orgia- 
stischen  Sabazios-  und  Kybelecults  dionysisch-sabazische  Mysterien 
ausgebildet  *),  in  denen  wohl  griechisches  und  fremdländisches  in< 
synkretistiseher  Weise  vermischt  war.  Die  Genossen  dieser,  in 
Klein  asien  in  hohem  Ansehn  stehenden  »),  Mysten-Sodalitäten 
führten  den  mystischen  Namen  Bov/Mml  ^).  Diese  Mysterien 
waren,  wie  die  Bezeichnung  ihrer  Cultbeamten  ergiebt,   den  von 


(a.  376)  Hierofanta  Hecatarum.  Kaibel,  7nscr.  graec.  It.  et  Sic.  1019 
ooyi«  Jriovg  xd    (foßfQäg  'ExaTT);  rvxTag  iniaTC(fAivr\. 

^)  Lucian,  UloTor  15  (I,  342  Bekk.)  (fg  Alyivnv  ini  ttjv  tjjj  ^Evo- 
Slag  TiktTriv,  Origenes  fuhrt  c.  Geis.  VI,  22  als  tikq  "Eki-tjaiv  i^tti^era 
uvarriQitt  an  r«  ^EltvaCria  u.  t«  nctoaStdoutra  ToTg  Iv  Aiyivrj  fÄvovutvotg 
Ttt  TTJg  'ExttTr,g.  —  C.  I.  L.  VI,  1780  (=  Or.  I,  2361,  349  p.  Chr.)  sacra- 
tae  apud  Aegynam  Deabus  .  .  .    Hierophantriae  Deae  Hecatae. 

•-)  Vgl.  auch  Tertull.,  Apol.  6  (I,  136  Oehl.)  licet  Baccho  jam 
Italico  furias  vestras  immoletis,  u.  d.  Erwähnung  v.  Dionysos-Myst. 
bei  Justin,  Apol.  I,  54:  Dial.  69  p.  248  Otto.  Ambros.,  de  virgin.  I, 
4,  16  orgiis  Liberi,  ubi  religionis  mysterium  est  incentivum  libidinis. 
Augustin.  ep.  17  ad  Maxim.  Mad.  4  Liberum  illum,  quem  paucorum 
sacratorum  oculis  committendum  putatis. 

=)  Consol.  ad  ux.  10  (I,  738  Dübn.). 

*)  Foucart,  1.  c.  114  ff.;  R.  Schoell,  de  communibus  et  coUegiis 
quibusdam,  Satt.  phil.  Sauppio  oblata  (1879),  167  ff.;  A.  Dieterich, 
de  hymnis  Orphicis  (1891),  4  ff . 

*)  Vgl.  d.  Schreiben  M.  Aurels  an  d.  Collegium  des  Dionysos 
Briseus  in  Smyrna  C.  I.  G.  3176  u.  das  d.  Königs  v.  Pergamon  an  Senat  u. 
Volk  V.  Ilion,  ibid.  3604;    dazu   die  unten   anzuführende  Lucianstelle. 

*)  D.  Name  schon  bei  Euripides,  s.  Dieterich  10  f.,  vgl.  Aristoph., 
Vesp.  10  ßovxolilg  SnßaCcor.  Dieterich  5  vermutet  ebenso  in  den  ßöfg 
der  letztcitirten  Inschr.  weibliche  Mysten.  Diese  Bezeichnungen  gehn 
auf  die  alte  rohe  Auffassung  des  Dionysos  als  stiergestaltigen  Gottes 
zurück,  vgl.  den  Ruf  ciiie  ravos. 
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Demosthenes  geschilderten  Sabaziosweihen  wesensverwandt  i); 
dramatisch-orchestische  Darstellungen  hatten  in  ihnen  eine  be- 
deutende Stelle  2),  Auch  im  Westen  müssen  sich  diese  Dionysos- 
Sabazios-Weihen  verbreitet  haben  und,  wie  die  Fremdculte  über- 
haupt, zu  höherm  Ansehn  und  ehrbarerer  Haltung  gelaugt  sein, 
als  dies  früher  der  Fall  gewesen.  Noch  auf  späten  Inschriften 
begegnet  uns  die  Würde  eines  BovxoXog  und  Archibucolus  Dei 
Liberi  3). 

War  der  Sabazios-  und  Kybele- Mythus  längst  in  den  Kreis 
der  orphischen  Theogonie  einbezogen,  so  lässt  sich  vermuten,  dass 
auch  manche  dieser  dionysisch-sabazischen  Mysterien  orphische 
Elemente  enthielten.  Denn  wenn  nach  Celsus  *)  in  den  Bacchi- 
sehen  Weihen  durch  schreckhafte  Erscheinungen  eine  Vorstellung 
von  den  jenseitigen  Strafen  erweckt  wird  und  wenn  nach  des 
Amobius  Bericht  ^)  in  geheimen  Mysterien  die  Bannung  der 
Seelen  Gottloser  in  Tierkörper  gelehrt  wird,  so  dürfte  solches 
wohl  auf  orphischen  Einfluss  zurückzuführen  sein  *').     „Orphische" 

^)  hxvoipÖQoe,  xiOTOif'ÖQog,  xQarriqtaxög,  uqyi^vatrig,  uQXißaaaäqa  in 
Apollonia,  C.  I.  G.  2052.     Cf.  Dem.,  pro  cor.  259,  oben  21,  4. 

^)  Lucian,  de  saltat.  79  in  lonien  u.  Pontus  sei  die  bakchische 
ÖqxV^^S  so  beliebt,  dass  man  tagelang  ansehe  Tiravag  xai  KoQvßavxag 
xal  ^atvQovg  xal  BovxoXovg  •  xal  oQ/oüvTai  ys  Tctvia  ol  svyevearaToi  xal 
TiQWTevovTfg  iv  ixuarrj  töHv  nöXewv.  Vgl.  die  Titel  ccQxißovxokog,  x^QVy^S, 
i^V(^ö6g,  vfivoöidaaxaXog  bei  Foueart  1.  c. 

')  Letzteres  C.  I.  L.  VI,  500,  504.  510 ;  TQÖtfifxog  BovxoXog  Kaibel, 
Inscr.  gr.  Sic  It.  2045 ;  alles  dem  vierten  Jh.  angehörig. 

*)  Celsus  vergleicht  die  Christen  wegen  der  künftigen  Strafen, 
von  denen  sie  als  Schreckmittel  für  die  Miwrai  reden,  toi""?  iv  taig 
Bax/txaTg  TsXsrctig  ra  (pda/uttTa  xal  Sti^ara  TiQOftaäyovai ,  Or.  c.  Cels. 
IV,  9.  —  Celsus  Intip^Qit  btaneQEi  iSiawv  t«  rifiirtqu  roTg  vno  twv  reXea- 
TfSv  xcd /LivaTaycoydjv  Xfyouevoig  xal  (fTjOi'  /näXiara,  äantQ  ab  xoXäasig 
aifüviovg  vofiC^ug,  ovtw  xal  ol  twv  Isqwv  ixdvotv  i^riytjTal  nXfajaC  r«  xal 
'fivGTaytoyot,  c.  Cels.  VIII,  48. 

*)  Adv.  natt.  II,  16  in  mysteriis  secretioribus  dicitur  in  pecudes 
atque  alias  beluas  ire  animas  improborum,  postquam  sunt  humanis 
corpoi'ibus  exutae. 

•)  Vgl.  auch  Plut.,  consol.  ad  ux.  10  (I,  738  Dübn.)  «  twv  iiXXutv 
nxoveig,  o'i  nd&ovai  noXXovg  X^yovrfg,  (og  ovöev  oMafit]  ry  öiaXvd^ivrt 
xaxov  oiöh  Xvtitjqov  iariv,  oiSa  ort  xmXvH  ae  niarfvtiv  6  ndxqtog  Xöyog 
xal  T«  fxvGTixa  avftßoXa  jfZv  nsql  rov  ^liowaov  oQyiaa/xwv,  «  avviOfxsv 
dXXriXoig  ot  xoivwvovvitg. 
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Schriften  waren  noch  immer  verbreitet  und  haben  auf  die  Lite- 
ratur mauchfacheu  Einfluss  geübt  i).  Das  Fortbestehen  „orphi- 
scher"  Cultgemeinden  wird  durch  die  auf  uns  gekommene  Samm- 
lung orphischer  Hymnen  erwiesen  ^).  Denn  dieselben  sind  Cult- 
hymnen,  in  denen  die  verschiedenen  Gottheiten  angerufen  werden, 
zu  den  Weihen  zu  erscheinen  3).  Solche  „orphischen"  Sekten 
haben  sich  wohl  unter  Einfluss  des  Synkretismus  und  der  Populär- 
Philosophie  in  manchfach  verschiedener  Weise  entwickelt  und 
mögen  vielleicht  ein  vom  ursprünglichen  Orphismus  ziemlich  ver- 
schiedenes Gepräge  getragen  haben.  Die  Beziehung  auf  das 
Jenseits  tritt  in  den  Hymnen  ziemlich  in  den  Hintergrund  *). 

Der  über  das  ganze  Reich  verbreitete  Cult  der  Magna  Mater 
erzeugt  in  der  Kaiserzeit  die  für  deren   religiöse  Stimmung  be- 
sonders charakteristische  Taurobolien-  und  Criobolienweihe,  deren 
Begehung  seit  der  Mitte  des  zweiten  Jh.'s  bis  zum  Schlüsse  des , 
vierten  zahlreiche  Inschriften  bezeugen. 

3.  Diese  neue  Erscheinung,  auf  deren  Bedeutung  wir 
zurückkommen  werden,  mag  uns  zu  den  Mysterienculten  über- 
leiten, welche  in  der  Periode  des  römischen  Weltreichs  neu  auf- 
kommen und  die  übrigen  rasch  an  Verbreitung  wie  an  Wichtig- 
keit überflügeln. 

Das  sind  zunächst  die  Mysterien  der  Isis  und  des  Sera- 
pis^).  Seit  der  Diadochenzeit  schon  hatte  sich  der  Cult  dieser 
beiden  aegyptischen  Gottheiten  langsam  zu  verbreiten  begonnen. 
War  er  damals  als  ausländische  Superstition  verpönt,  so  steigt 
in  der  Folgezeit  sein  Ansehn  und  seine  Verbreitung  stetig;  er 
wird  öffentlich  recipirt  und  nimmt  namentlich  von  der  Mitte  des 


^)  Dietericb,  Nekyia  145  ff.  *)  Dieterich,  de  hymn.  orph. 

')  Anrufungen  wie  ßaTve  ysyrj&ws  (is  TfXirijv  äyCriv  noXvnolxiXotr 
oQytotfdvrais  (6,  10)  u.  ähnl.  häufig  am  Schluss  der  Hymnen;  fivarai 
u.  raXtiaC  sehr  oft  erwähnt;  y.vatriQiK  nyvii.  44,  9  u.  79,  10;  ßovxökog 
1,  10  u.  31,  7. 

■•)  Es  finden  sich  nur  Anklänge  wie :  nifjinois  ivöXßov  ßiorov  riXog 
aVtv  afJ,(finrov  13,  10;  tlya&riv  ä^onaaov  ßcöroio  Televri^v  11,  22;  ßtoTtjg 
t^Xog  iad-Xov  onä^otv  67,  8  cf.  73,  9  u.  25,  11;  ([(qhv  yXvx(qr]V  ßioroio 
TfAfi/TJjy  20,  6. 

^)  Vgl.  Lafaye,  Histoire  du  culte  des  divinites  d'Alexandrie  hors- 
de  l'Egypte,  1884. 
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zweiten  Jh.'s  ab  einen  rapiden  AufschAvung  ^).  Im  dritten  Jh. 
ist  der  Isiscult  vielleicht  die  verbreitetste  und  jedenfalls  die 
religiös  wichtigste  Religion  des  Römerreiches  ^) ,  während  im 
vierten  Serapis  als  Himmelsgott  von  hervorragender  Bedeutung 
wird. 

Neben  dem  öffentlichen  Cult  und  den  populären  Festen  hat 
Isis  auch  ihre  Mysterien.  Der  Verlauf  derselben  ist  uns  in  seinen 
Hauptzügen  aus  der  Schilderung  des  Apulejus  ^)  bekannt.  Sie 
begannen  mit  einem  Reinigungsbade  und  dem  Auferlegen  ge- 
wisser Enthaltungen.  Es  folgte  die  Epoptie  im  innersten  Heiligtum, 
deren  Kern  nach  den  verhüllten  Andeutungen  unsres  Gewährs- 
mannes die  dramatische  Darstellung  der  Cultsage  (resp.  die  Vor- 
führung der  die  Darstellung  ersetzenden  heiligen  Symbole)  bildete ; 
auch  Bekleidung  mit  verschiedenen  heiligen  Gewändern  war  ihr 
wesentlich.  Schliesslich  wurde  der  Neophyt  bekränzt,  eine  Fackel 
in  der  Hand  und  mit  der  Olympischen  Stola  bekleidet,  auf  erhöhtem 
Platz  im  Tempel  den  Gläubigen  vorgestellt.  Dieser  Verlauf 
zeigt  eine  deutliche  Anlehnung  an  das  gewöhnliche  griechische 
Mysterienschema,  ein  Beweis,  dass  auch  diese  Weihen  trotz  alles 
aegyptischen  Details  als  ganzes  eine  hellenistische,  wohl  in  Alex- 
andria aufgekommene  Bildung  sind.  Ist  diese  Thatsache  schon 
aus  dem  äusseren  Verlaufe  dieser  Mysterien  wahrzunehmen,  so 
wird  sie  in  Bezug  auf  den  Ideengehalt  derselben  erhöhte  Geltung 
beanspruchen  können. 

Von  der  Osiris-Weihe  sagt  Apulejus  nur,  die  Gottheit  sei 
hier  dieselbe,  aber  die  Gebräuche  verschieden  <^).  Weihen  des 
Serapis  erwähnt  Aristides  ^)  hin  und  wieder  in  Verbindung  mit 
denen  des  Asklepios ;  diese  letzteren  werden  mit  den  Incubationen 


1)  Vgl.  Tert.,  Apol.  6  (I,  136  Oehl.)  Serapidi  jam  Romano;  Min. 
Fei.  22,  2  haec  tarnen  Aegyptia  quondam  nunc  et  sacra  Romana  sunt. 

2)  Wahrhaft  erstaunlich  ist  die,  durch  die  Münzen  bezeugte,  Ver- 
breitung dieses  Cults  in  Kleinasien  bis  in  die  entlegensten  Felsennester 
des  Innern.  S.  d.  Zusammenstellung  des  Materials  bei  Drexler, 
Wiener  Numismat.  Zeitschr.  21,  1  —  234. 

')  Metam.  XI,  21—24.  Über  d.  Charakter  des  elften  Buches  der 
Metam.  s.  E.  Roh  de,  Rhein.  Mus.  40,  77  ff. 

*)  Metam.  XI,  27. 

5)  Z.  B.  Sacr.  Serm.  III  (p.  320  Jebb);  vgl.  für  Asklep.  Sacr. 
Serm.  11  (p.  297). 
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in   den  Asklepiostempeln    in  Verbindung   gestanden    haben,   wie 
ja  auch  bei  den  Isis-Mysterien  Träume  eine  Rolle  spielten  i). 

4.  Lehnen  sich  die  eben  besprocheneu  Mysterien  an  den 
öffentlichen  Cult  des  aegyptischen  Götterpaares  an,  so  ist  der 
Mithrasdienst*)  im  eminenten  Sinne  eiue  Geheimreligion. 
Seine  Verbreitung  beginnt  mit  dem  ersten  Jh.,  seine  höchste 
Blüte  erreicht  er  jedoch  erst  im  Zeitalter  Diocletians  und  Con- 
stantins,  wo  er  durch  Identifikation  des  Mithras  mit  dem  Sonnen- 
gotte  einen  Ansatz  macht,  sich  zu  einer  monotheistischen  Welt- 
religion auszubilden. 

Weitaus  am  meisten  von  allen  Geheimdiensten  hat  der 
Mithrascult  fremdländischen  Charakter  bewahrt,  wie  er  sich  denn 
auch  dem  sonstigen  Mysterienschema  nicht  angepasst  hat.  Cha- 
rakteristisch ist  ihm  1)  seine  Begehung  in  unterirdischen  Heilig- 
tümern, Spelaeeu ;  2)  eine  Stufenleiter  von,  wahrscheinlich  sieben,^ 
Initiationsgraden ,  die  nacheinander  zu  erwerben  sind  ^) ;  3)  die 
Auferlegung  von  zum  Teil  sehr  strengen  Prüfungen  (xoAa(7€«g, 
supplicia)  vor  dem  Empfang  der  Weihe,  die,  auch  bei  beträcht- 
licher Reduction  der  spätem  Berichte  und  bei  der  Einsicht,  das» 
mehrere  dieser  supplicia  bloss  in  bedeutungsvollen  Riten  simulirt  ^) 


1)  Vgl.  Apul.,  Metam.  XI,  22  ff. 

^)  Burckhardt'  228  ff.;  Reville  77  ff.,  wo  auch  d.  Literatur. 

^)  D.  Stellen  aus  Hieronymus  u.  Porphyrius  s.  bei  Reville  100,  1. 
Durch  C  I.  L.  VI,  749—753  werden  inschriftlich  belegt:  Leontica, 
Persica,  Heliaca,  Patrica,  Gryfii,  Hierocoracica.  Der  Titel  Leo  C.  I.  L. 
III,  3415.  4801;  V,  5465;  VL  80.  737;  Orelli-Henz.  III,  5846;  Pater 
sehr  oft;  Pater  Patrum  C.  I.  L.  VI,  47.  86.  510,  Pater  Patratus 
V,  5795,  Pater  Leonum  Orelli-H.  III,  6012b,  Pater  patratus  Leo 
C.  I.  L.  II,  2705.  Den  Grad  des  Miles  bezeugt  Tert.,  de  cor.  15  (I, 
456  Oehl.).  Eben  dahin  gehört  wahrsch.  d.  Bezeichnung  kitov  u.  dfrus 
(=  tV^fl)  auf  Sarkophaginschriften  Isauriens,  s.  Rohde,  Psyche  679,  1. 
Zu  d,  Verwendung  von  Tiernamen  zur  Bezeichnung  religiöser  Würden 
vgl.  die  ßofs  u.  ßovxoXoi  der  Sabaziosweihen,  oben  41;  ^Qi(fos  auf  de» 
orphischen  Grabtäfelchen,  oben  30,  3 ;  kqxtoi  u.  rgayoi  im  Artemis-  u. 
Bacchuscult,  u.  die  Bezeichnung  ravQot  für  die  beim  Ephesin.  Poseidons- 
fest fungirenden  Jünglinge,  s.  Dieterich,  de  hymn.  orph.  5. 

*)  Eine  simulata  occisio  (cf.  Lamprid.,  Commod  9)  vielleicht  dar- 
gestellt Bullet,  della  Commissione  areheol.  di  Roma  1874,  Tab.  20  link» 
unten,  vgl.  p.  235  f. 
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'wurden,  jedenfalls  über  die  sonst  geforderten  Enthaltungen  und 
asketischen  Übungen  weit  hinausgehn. 

5.  Damit  wäre  unsre  Übersicht  beendigt.  Es  sei  jedoch 
noch  einmal  auf  das  nachdrücklichste  darauf  hingewiesen,  dass 
die  Überlieferung  über  die  Mysterien  naturgemäss  eine  sehr 
dürftige  ist.  Der  Umfang  des  von  der  Literatur  über  sie  dar- 
gebotenen steht  in  gar  keinem  Verhältnis  zu  der  Bedeutung, 
die  ihnen  in  Wirklichkeit  zukam.  Es  sind  einerseits  die  inschrift- 
lichen Denkmäler,  andrerseits  die  Analyse  der  religiösen  und 
religiös-philosophischen  Entwicklung,  die  uns  zeigen,  dass  in  der 
Kais^erzeit  das  Mysterienwesen  eine  der  verbreitetsten  und  wich- 
tigsten Formen  der  Religion  gewesen  ist. 

Natürlich  hat  die  stets  wachsende  Superstition,  die  nun 
auch  die  Gebildeten  mit  ihren  unsichtbaren  Fäden  umspannt,  in 
den  Mysterien  viele  Anknüpfungspunkte  gefunden  und  auch 
ihrerseits  deren  Entwicklung  beeinflusst.  Der  Zusammenhang 
beider  Erscheinungen  tritt  sehr  deutlich  in  der  Magie  zu  Tage, 
^ie  durch  Verschmelzung  griechischer  i)  und  orientalischer  Ele- 
mente einen  neuen  Aufschwung  nimmt.  Der  Mittelpunkt  dieser 
Entwicklung  ist  Aegypten ;  und  die  hier  wiedergefundenen  Zauber- 
bücher 2)  zeigen;  wie  diese  magischen  Praktiken,  dem  Zuge  der 
Zeit  gemäss,  durchaus  Mysteriencharakter  tragen.  Wir  finden  in 
denselben  nicht  blos  die  Terminologie  der  Mysterien  wieder,  so 
dass  die  magischen  Riten  zu  f.ivoTi^Qia  und  TeXeral  werden,  wir 
finden  das  Gebot  der  fides  silentii  ^),  wir  finden  die  tcqocc- 
yvevGig  und  xd&aQGig,    die   den   magischen  Begehungen  voraus- 


^)  Namentlich  scheinen  neuorphische  Hymnen  u.  Anrufungen  in 
die  Zauberlitanieen  aufgenommen  worden  zu  sein. 

*)  Wessely,  Griechische  Zauberpapyri  v.  Paris  u.  London, 
Denkschr.  d.  Wiener  Akad.  d.  Wiss.  1888,  II,  27—208;  Leemans, 
Papyri  Graeci  Musei  Lugduno-Batavi,  II,  1884;  Parthey,  Zwei  griech. 
Zauberpapyri  des  Berlin.  Museums,  Abhandl.  d.  Berl.  Akad.  1865,  109  fi. 
Vgl.  auch  A.  Dieterich,  Abraxas,  1891. 

°)  Z.  B.  Leemans  17,  19  ff.  iSwQ^ao)  ttjv  rov  fiiyCarov  "Ovaov 
yvtSaiv,  7]V  xai  T>j()»jffw  ayräg  firjäevi  jusraSi^ovs,  el  fitj  Totg  aotg  avfifiv- 
arais  iv  raig  aais  tsQais  rsleratg;  139,  45  iniyvovg  yccQ  trjg  ßißXov  ttjv 
ävvafiiv  xQvipstg  oi  r^xvov. 
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geht  ^).  So  entsteht  hier  eine  niedere  Telestik,  die  es  ganz  un- 
möglich macht,  zwischen  Mysterien  und  Magie  eine  feste  Demar- 
kationslinie zu  ziehen. 

III. 

Wir  haben  nunmehr  die  religiöse  Bedeutung  dieser  Mysterien- 
culte  durch  eine  Analyse  ihres  Inhaltes  darzustellen. 

1.  Sicherstes  und  wichtigstes  Ergebnis  ist,  dass^el  und 
Zweck  der  Mysterienfeier  in  der  Erlangung  der  durch  die 
Weihe  garantirtencrwr?;^/«  besteht.  Dieser  in  jener  Zeit 
geprägte  Begriff  ist  hier  darum  der  treffendste,  weil  er  beide 
Momente  in  sich  begreift,  die  hier  ineinander  übergehen :  einerseits, 
worauf  der  Hauptnachdruck  liegt,  die_selige  Unsterblichkeit  *) 
im  Jenseits,  andrerseits  als  secundäres  Element  ein  neues  Leben 
auf  Erden  in  der  Gemeinschaft  und  unter  dem  Schutze  der  betr. 
Gottheit;  dies  beides  besagt  der  Ausdruck  GcovrjQia  (salus). 

Das  eben  formulirte  Ergebnis  tritt  am  schärfsten  in  den 
neuen  Mysterien  zu  Tage.  „Glückselig  wirst  du  leben  und  ruhm- 
voll unter  meinem  Schutze.  Und  wenn  du  die  Lebenszeit,  die 
dir  zugemessen,  durchlaufen  hast  und  zur  Unterwelt  eingehst,  so 
wirst  du  auch  dort  mich  treffen  als  Beherrscherin  des  Stygischen 
Reiches,  leuchtend  mitten  im  Acherontischen  Dunkel,  und  wirst, 
die  Elysischen  Gefilde  bewohnend,  mich  fortdauernd  dir  gnädig 
finden  und  anbeten  .  .  .  Du  wirst  erfahren,  dass  es  allein  in 
meiner  Macht  steht,  dein  Leben  über  seine  vom  Geschick  ihm 
gesetzte  Grenze  zu  verlängern"  erklärt  Isis  ihrem  Diener  im 
Traume  %  und  dieser  wird  belehrt,  dass  „der  Zugang  zur  Unter- 
welt und  gnadenvoller  Schutz  in  der  Göttin  Hand  stehe  und  die 
Weihe  selbst  ad  instar  voluntariae  mortis  et  precariae 
salutis  gefeiert  werde";  denn  die  Göttin  pflege  „die  durch  ihre' 
Gnade  sozusagen  Wiedergeborenen  (renatos)  wiederum  in  neue 


^)  Am  häufigsten  mehrtägige  Enthaltung  von  gewissen  Speisen  u. 
awovaCa,  vgl  Gross.  Pariser  Pap.  (bei  Wessely)  52.  73.  784.  897.  1099. 
1268.  3209. 

*)  Vgl.  Augustin,  Civ.  Dei  VI,  8  quomodo  vitae  aeternae  dandae 
potestas  cuiquam  deorum  istorum  tribuitur  (vorher  war  von  den  Myste- 
rien d.  Magna  Mater  d.  Rede). 

»)  Apul.,  Metam.  XI,  6. 
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heilbriugeude  Lebensbahnen  (salutis  curricula)  zu  leiten"  ^). 
Nach  den  weiterhin  über  die  Epoptie  gegebenen  Andeutungen  2) 
wird  man  vermuten  dürfen,  dass  die  eindringliche  Veranschau- 
lichung dieser  Gedanken  einen  wesentlichen  Teil  derselben  ge- 
bildet habe.  Dem  Mysten  wird  hier  sein  Leben,  das  er  in  den 
Schrecken  des  confiuium  mortis  schon  verloren  gab,  durch  die 
Gnade  der  Isis  gleichsam  wiedergeschenkt  worden  sein  —  syra- 
il  bolische  oder  dramatische  Akte,   die   wir   nicht  näher  kennen  ^). 

In  noch  ausgeprägterer  Weise  als  Isis  ist,  schon  von  seiner 
aegyptischen  Heimat  her*),  Osiris-Serapis  ein  Gott  des 
Jenseits  ^).  Damit  ist  auch  der  Charakter  seiner  Weihen  be- 
stimmt, wenn  auch  über  deren  Inhalt  ein  positives  Zeugnis  nicht 
vorliegt. 

Ein  gleiches  gilt  von  Mithras.  So  schwer  auch  das 
Wesen  der  Mithrasreligion  im  Römerreiche  zu  bestimmen  sein 
mag,  weil  die  Symbolik  der  Mithras-Steine  nicht  durchsichtig 
ist  und  die  spärlichen  schriftlichen  Quellen  uns  im  un gewissen 
lassen,  ob  wir  ihre  Aufschlüsse  als  den  wirklichen  Inhalt  des 
Mithriacismus  oder  als  philosophische  Speculation  über  denselben 


»)  L.  c.  XI,  21. 

^)  XI,  23  accessi  confiuium  mortis  et  calcato  Proserpiuae  limine 
per  omnia  vectus  elementa  remeavi;  nocte  media  vidi  solem  candido 
coruscantem  lumine;  deos  inferos  et  deos  superos  accessi  coram  et 
adoravi  de  proxumo. 

^)  Beachte  auch  XI,  29 :  durch  Empfang  der  dritten  Weihe  wird 
Lucius  semper  beatus;  u.  Aristid.,  Sacr.  Serm.  III  (p.  319  Jebb) 
iyeveTo  xcä  (fwg  naou  rrjg  "lacdog  xal  'heoa  djuv&rjra  (fä^ortu  elg  aw- 
Trj  Qiav. 

*)  Wo  erst  seit  d.  Ptolemaeer-Zeit  d.  Cult  des  unterweltlichen 
Osiris  in  ausgeprägter  Form  aufkommt,  vgl.  Brugsch,  Zeitschr.  f. 
aegypt.  Sprache  u.  Altertumsk.  19,  78. 

'>)  Plut.,  De  Isid.  et  Osir.  79b  (Parthey)  Osix-is  Führer  und  König 
im  Jenseits.  Aristid.,  in  Serap.  (p.  54  Jebb)  xtu  fxnu  rijv  tov  ßiov 
xekevTrjv  hi  ovrog  uq/wv  dvd^Qwnoig  fitvH  .  .  .  i^f^egag  fiev  t«  iinko  y^g 
iniojv,  vvxrbg  Jf  rotg  d^tätoig  ^täai  xqlaaig  notovfievog  '  Outtiq  avTog 
xal  xpv/ono/^nog,  ayorv  eig  tf(3g  xal  näUv  ^e/o/jevog  navTa/^  nuvrag  xal 
7ieQt^/(ov.  —  Julian ,  or.  4  dg  "HXiov  136a  xaXovfxtv  tov  avrbv  tovtov 
xal  ZäQarnv  .  .  .  ,  UQog  ov  (f.r^aiv  avoi  noQfvta&^ai  rag  ^pv/äg  t(üv  a^iara 
ßmaüvTayv  xal  Sixaiöraia.  Vgl.  auch  d.  Grabschrift  Soitj  güi  6  "OaiQtg 
To  xpvxQov  vSuq  u.  ähnl.  bei  Lafaye  1.  c.  96. 
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anzusehen  haben,  so  tritt  doch  das  eine  mit  voller  Klarheit 
hervor ,  dass  auch  Mithras ,  der  Unbesiegte ,  der  Sol  aeternus  ^), 
zum  ^^oTr^Q  wird,  der  die  Seinen  aus  dem  irdischen  Dasein  zur 
Unsterblichkeit  führt.  Der  seinem  Dienste  besonders  ergebene 
Julian  preist  ihn  als  gnädigen  Führer  im  Jenseits  ^),  und  der 
Nachricht  Tertulliaus,  dass  in  den  Mithras-Mysterien  eine  „imago 
resun-ectionis"  vorkomme  ^),  liegt  jedenfalls  etwas  Thatsächliches 
zu  Grunde.  Ob  denselben  auch  die  Lehre  von  der  Seelen- 
wanderung eigen  war,  wie,  unter  Berufung  auf  die  der  Dar- 
stellung des  Mithriacismus  gewidmeten  Schriften  des  Eubulos 
und  Pallas,  Porphyrius  versichert  *),  und  ob  die  Mysteriensymbolik 
wirklich  den  Durchgang  der  Seelen  durch  die  verschiedenen 
Himmelssphären  der  Planeten  und  Fixsterne  zum  Gegenstande 
hatte,  wie  dies  Celsus  annimmt  ^),  das  ist  aus  dem  oben  an- 
gegebenen Grunde  nicht  auszumachen.  Jedenfalls  aber  zeigen 
auch  diese  Berichte,  welche  Richtung  die  dem  Mithrasculte  zu 
Grunde  liegenden  Ideen  im  Allgemeinen  hatten. 

Gehn  wir  zu  den  mehr  localen  Mysterienculten  über,  so 
finden  wir  die  „schönen  Hoffnungen",  die  man  in  den  Eleusinien 
gewinne,  in  der  herkömmlichen  Weise  von  Aelius  Aristides  ge-l 
priesen  ß).     Dass   die   Hekate-Mysterien   ähnliches   in  Aussicht' 

')  C.  I.  L.  III,  604. 

■-)  Convivium  sive  Caesarea  336  c:  Jeder  Kaiser  wählt  sich  einen 
Gott;  zu  Julian  sagt  Hermes:  Zol  dh  3i6(oxa  tov  ntctiga  Mld-qav  int- 
yvüivai '  ai  ä'airrov  Tüh>  ivioXiav  ^/oi;,  Ttetafia  xal  oq/aov  äa(faXf}  faJrrt 
T£  a(avT<p  naQaaxiväi^üxv ,  xal  t]v(xtt  av  ivS^fvSs  dniivai,  S^y,  f^tra  rrfs 
(lyud^rjs  ikn(3og  T}ys/j.6va  &tbv  (vfxivrj  xiid^iaras  asavru. 

^)  Praescr.  40  (II,  38  Oehl.).  Auf  diese  Nachricht  gründet  Rohde, 
Psyche  687,  1  die  Vermutung,  dass  den  Mithras-Mysterien  der  alt- 
persische Glaube  an  leibliche  Auferstehung  eigen  gewesen  sei. 

*)  De  abst.  IV,  16  ööyfia  Ttävroiv  (d.  persischen  Magier)  larl  räv 
TiQÜntav  ^erffiipvxfoaiv  flvai,  o  xai  IfUfaCvHv  ioixctoiv  Iv  rotg  tov  MCSga 
fxvaTtiqloig,  u.  weiter  6  ra  Aeovtixo.  naqakafißävbrv  niQiTl&iTai,  navro- 
6aTiag  ^äoiv  fioQ(fdg\  dies  m^i  tcJv  dv&qoinlvbyv  xpi^iiHv  aivCrjfa&ai,  Sg 
navToöttnoig  TZSQi^j^fa^fti  aüfiaat  Xiyovai.  (Danach  könnte  die  oben 
42,  5  citirte  Stelle  des  Arnob.  sich  auch  auf  die  Mithras-Myst.  beziehn). 

6)  Or.  c.  Geis.  VI,  22. 

«)  Or.  Eleus.  (p.  259  Jebb)  xigöog  der  Eleusinien  ro  mql  Tijg  re- 
Xevrijg  ^SCovg  ^j(fiv  rag  kXnlSag  tag  a/nsirov  ngä^oviag  xal  ovx  iv  Oxoiffi 
j(  xai  ßoQßÖQfp  xeiaofxivovg ,  a  J»i  Tovg  tiftvijrovg  avafi^vd.  —  Panath. 
Anrieh,  Mysterienwesen  und  Christentiuu.  4 
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stellten,  darf  wohl  aus  dem  Charakter  der  Göttin  mit  Sicherheit 
geschlossen  werden.  Bezüglich  der  Dionysieu  bietet  uns  das 
Trostschreiben  Plutarchs  an  seine  Gattin  ein  direktes  Zeugnis  ^), 
und  die  schon  angezogenen  Stellen  des  Celsus  und  Arnobius  ^) 
zeigen,  dass  in  manchen  dieser  Mysterien  die  Darstellung  jensei- 
tiger Strafen  ihre  Stelle  hatte.  Endlich  malt  eine  dem  dritten 
Jh.  angehörige  Grabschrift  ^)  das  Jenseits  mit  Zügen  aus,  die 
dionysischen  Mysterien  entnommen  sind  *). 

Auf  das  Jenseits  bezieht  sich  weiter  der  rätselhafte  Bilder- 
kreis, der  das  Grab  des  Vincentius  in  der  Praetextat-Catacombe 
schmückt  ^)  und  wohl  auf  Mysterien  sehr  synkretistischer  Art  weist. 
Die  Hinabfahrt  ins  Totenreich,  das  unterweltliche  Gericht  durch 
Dispater  und  Abracura  resp.  Aeracura  6),  die  Einführung  in  die 
Elysischen  Gefilde   durch   den  ,,angelus  bonus",    endlich  der  Ge- 


(p.  185)  Tag  aQgi^TOvg  Tslaras,  wv  Tolg   jutTtta/ovai  xki  fAiric  rrjv  rov  ßlov 
T%XtvTr]v  ßelTico  ra  ngäyf^KTa  yiyvsa&cci  Soxil. 
1)  S.  0.  42,  6.  2)  S.  0.  42,  4  u.  5. 

^)  Aus  Doxato  bei  Philippi ;  Heuzey,  Mission  de  Macedoine 
128  ff.;  C.  I.  L.  III,  686 

'*        Et  reparatus  Item  vivis  in  Elysiis. 
Sic  placitum  est  divis  aeterna  vivere  forma, 
Qui  bene  de  supero  lumine  sit  meritus. 
"  Nunc  seu  te  Bromio  signatae  mystides  at  se 

Florigero  in  prato  congreg[em  utijsatyrum, 
Sive  canistriferae  poscunt  sibi  Naidis  aequ[e, 
Qui  ducibus  taedis  agmina  festa  trahas.  etc. 
*)  Den  Dionysos-Mysterien   der  Kaiserzeit  insgesamt   den    alt- 
orphischen  Satz  vom  aüf/a  afjfAa  zuzuschreiben,  wie   dies  Heussner, 
Die  altchristl.  Orpheusdarstellungen  (1893)  33  f.  thut,  hat  doch  seine  Be- 
denken.   Denn  der  Satz,  dass  sich  „die  bacchischen  Mysterien  in  jeder 
Weise  als  eine  Fortsetzung  jener  alten  orphischen  Weihen  darstellen" 
(35),    ist     unerweislich.       Ob     die    Verbreitung    orphisch-dionysischer 
Mysterien  wirklich  so  gewaltig  gewesen  ist,   wie  sie  Dieterich,  Nekyia 
228  schildert,  scheint  mir  zweifelhaft. 

')  S.  Garrucci,  Mysteres  du  syncretisme  Phrygien  dans  les  Catac. 
de  Pret.  bei  Cahier  et  Martin,  Melanges  d'archeologie  IV  (1856),  1 — 54. 
D.  Darstellungen  auch  bei  Garrucci,  Storia  del  arte  Christiana  VI, 
Tab.  493—495.     Vgl.  auch  V.  Schultze,  Die  Katak.  42—45. 

•)  Vielleicht  dß^ä  Köqtj,  etwa  eine  Vermischung  v.  Persephone  u. 
Magna  Mater,  cf.  C.  I.  L.  VIII,  5524  Terrae  matri  Aerecurae  matri 
Deum  Magnae  Idaeae. 
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nuss  der  Seligkeit,  dargestellt  als  Teilnahme  an  dem  elysischen 
Mahle  im  Verein  mit  den  andern  „bonorum  judicio  judicati", 
das  sind  die  Stadien,  in  denen  das  Schicksal  nach  dem  Tode 
hier  dargestellt  ist  ^).  Endlich  sei  die  von  Firmicus  Matemus 
geschilderte  Mysterienfeier  ^)  erwähnt,  in  der  nach  vorangegangener 
Beweinung  des  Gottes  ^)  durch  die  Mysten  der  Priester  das 
Wiedererstehn  desselben  mit  den  Worten  verkündet 
OaQQEiTS  fivatai  tov  &sov  aeacoai-iivov, 
ffaiai  yag  vftlv  sy.  rcbviov  awTriQict! 
Diese  Übersicht  zeigt,  wie  die  Verheissung  der  Erlösung 
und  Unsterblichkeit  sich  als  fast  allen  Mysterien  wesentlich  er- 
weisen lässt.  Daher  in  erster  Linie  die  hervorragende  Stelle, 
welche  den  Mysterien  in  dem  religiösen  Leben  der  Kaiserzeit 
zukommt.  Nicht  als  ob  sie  es  gewesen  wären,  die  mit  ihren 
Verheissungen  die  Jenseitsstimmung  hervorgebracht  hätten.  Es 
waren  andere  Faktoren,  welche  diese  eigenartige  religiöse  Stimmung 
erzeugten ;  wohl  aber  fand  diese  in  den  Mysterien  Anknüpfungs- 
punkte vor,  die  der  übrige  Cultus  nicht  darbot.  Und  dass  diese 
Verheissungen  grade  in  den  neuen,  damals  entstandenen  Mysterien- 
culten  am  ausgeprägtesten  hervortreten,  zeigt,  wie  sehr  das  religiöse 
Bedürfnis  der  Zeit  die  Weiterentwicklung  des  Mysterienwesens 
bestimmt  hat. 

2.  Neben  der  Verbürgüng  der  Unsterblichkeit  gewinnt  der 
Gedanke  der  Entsühnung  stetig  steigende  Bedeutung.  Ihrem 
Wesen  nach  tragen,  wie  oben  dargelegt  *),  die  Reinigungen  der 
Mysterien  einen  ritualen,  dinglichen  Charakter.  Neben  den 
ständigen  bestanden  besondere  Reinigungen  und  Sühnungen  für 
grössere  Vergehen.  So  konnten  die,  auf  dinglich -levitischem 
Boden  erwachsenen  Vorstellungen  in  manchf acher  Weise  in  das 
sittliche  Gebiet,  nicht  immer  zu  dessen  Vorteil,  hinüberspielen. 
Magische  Entsühnung  von  allerlei  Vergehen  werden  stets  viele 
in   den  Mysterien   gesucht   haben  ^).     Daneben    rufen  jetzt  die 


*)   Vgl.   auch   aus   d.  Grabschrift  des  Vincentius:  Plures  me  an- 
tecesserunt,  omnes  exspecto.  ^)  De  error,  prof.  rel.  22,  1. 

')  Wahrsch.  Attis-Adonis ;  man  könnte  auch  an  Osiris  denken. 
*)  S.  o.  15  u.  27. 

*)  Vgl.  Tert.,   de  bapt.  5  (I,  623  Oehl.)  sacris   quibusdam  per  1»- 

4* 
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neuen  religiösen  Ideale  auf  diesem  Gebiete  eine  weitere  Ent- 
wicklung hervor:  Es  sind  jetzt  gerade  auch  die  Frommen  und 
sittlich  Hochstehenden,  welche  sich  solchen  Reinigungen  zuwenden ;, 
und  die  Unreinheit,  die  sie  tilgen  wollen,  ist  nicht  eine  blos& 
rituale,  auch  nicht  eine  durch  besondere  Vergehen  herbeigeführte, 
sondern  eine  viel  tiefere,  allgemeine,  das  ganze  Wesen  des 
Menschen  betreffende.  So  ergab  sich  hier  eine,  dem  spätesten 
Heidentum  überhaupt  charakteristische,  Vermischung  von  religiös- 
sittlichen Ideen  mit  gesteigerter  Superstition:  sollen  kathartische 
Culthandlungen  eine  dem  sittlichen  Wesen  des  Menschen  an- 
haftende Unreinheit  tilgen,  so  muss  dies  in  weit  höherem  Masse- 
magisch-wunderbar vorgestellt  werden,  als  wenn  diese  Handlungen 
bloss  die  rituale  Unreinheit  beseitigen  sollen. 

Am  deutlichsten  tritt  diese  Weiterbildung  in  der  charakte- 
ristischen Schöpfung  unsrer  Zeit,  der  in  Verbindung  mit  dem 
Kybelecult  aufgekommenen  Taurobolien-  und  Criobolien- 
weihe  zu  Tage^).  Wer  sich  derselben  unterziehen  will,  hat  in 
einer  mit  durchlöcherten  Brettern  bedeckten  Grube  Platz  zu 
nehmen,  über  der  dano  das  Opfertier  geschlachtet  wird,  dessen 
Blut  er  mit  seinem  Körper  aufzufangen  hat.  Besprengungen 
mit  Blut   waren   in  Griechenland   von   alters   her   bei  der  MordU 


vacrum  initiantur,  Isidis  alicujus  aut  Mithrae.  certe  ludis  ApoUinaribus 
et  Eleusiniis  tinguuntur,  idque  se  in  regenerationem  et  im p uni- 
tat em  perjuriorum  suorum  agere  praesumunt.  —  de  praescr.  40  (II,  38)^ 
(diabolus)  tingit  et  ipse  quosdam  .  .  .,  expiationem  delictorum 
de  lavacro  repromittit. 

*)  S.  darüber  Sayous,  Revue  de  l'hist.  des  rehgions  16,  137 — 156- 
Literar.  Quellen:  Prudentius,  hymn.  10;  Firmic.  Mat.,  de  error.  27,  8; 
ein  von  L.  Delisle  publicirtes  christl.  Gedicht  aus  dem  Ende  des 
4ten  Jh. 's,  das,  wie  de  Rossi,  BuUettino  di  archeol.  cristiana  1868, 
49  ff.  gezeigt  hat,  gegen  Nicomachus  Flavianus,  den  Führer  der  heid- 
nischen Partei,  gerichtet  ist.  Text  Revue  archeol.  1868,  1,  451  ff. 
V.57ff.: 

Quis  tibi  taurobolus  vestem  mutare  suasit, 
Inflatus  dives  subito  mendicus  ut  esses 
Obsitus  et  pannis,  modica  stipe  factus  epoeta, 
Sub  terra  missus,  pollutus  sanguine  tauri, 
Sordidus  infectus  vestes  servare  cruentas 
Vivere  cum  speras  viginti  mundus  in  annos? 
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flühne  üblich  i).  Dass  die  Blutbesprenguug  jetzt  allgemeine  Auf- 
nahme findet,  ist  eine  Folge  der  eben  charakterisirten  Entwicklung. 
Die  Wiedergeburt,  die  in  diesem  Weiheakt  erlebt  wird,  ist  das 
Sichfreiwissen  von  Unreinheit  und  Befleckung,  welche  von  der 
Gottgemeinschaft  trennte  und  die  Verwirklichung  der  owTr^ia 
verhinderte.  In  diesem  Bewusstsein  rühmt  sich  der  Geweihte, 
er  sei  renatus  in  aeternum*). 

Die  stets  weiter  um  sich  greifende  Superstition  hat  natürlich 
-auch  die  Kathartik  mächtig  entwickelt  Plutarchs  Schrift 
über  den  Aberglauben  giebt  eine  lange  Liste  solcher  „unreiner 
Reinigungen"  s) ;  das  weitere  Vordringen  der  orientalischen  Reli- 
gionen hat  sie  später  noch  gemehrt,  und  ebenso  sind  die  magi- 
schen Weihen  stets  mit  derartigen  ayiöTeiat  verbunden.  In  den 
dionysisch  -  sabazischen  Mysterien  und  der  damit  zusammen- 
hängenden Telestik  stand  von  alters  her  der  Gedanke  der 
Reinigung  und  Sühnung  im  Vordergrunde,  ein  Umstand,  der 
nicht  am  wenigsten  zu  ihrer  jetzigen  Verbreitung  beigetragen 
haben  wird  *). 

An   diese   beiden   wesentlichsten   Punkte    seien    noch   einige 


*)  ApoUon.,  Arpon.  IV,  705  rdrufj^rr]  xK&vntQS^f  avbg  r^xog  .  .  . 
atfjKTi  /«rp«?  T^yyfr.  Schol.  dazu  (p.  505  Keil)  x^tgit^tor  otkq  ot  ayvC- 
^ovreg  ^vaavreg  rag  ;ffrp«f  tov  ayvt^o/Liivov  tov  aXfitcrog  ctiiTov  ßqi/ovaiv. 
Eustath.  ad  Odyss.  x  b.  Lomeier  165  ort  xctl  äC  atfjKrog  ^v  xa&ttoaig 
,  .  .  071  om  xal  ri  tüv  (foviwv,  o^i  aifitcTi  vmröfievoi  xftd-itQaiov  tl^ov 
ttino.    Athenaeus  IX  fin.,  Lomeier  199,  ilnoviCfro  aifia  tov  xttS^aiQo^^rov. 

*)  C.  I.  L.  VI,  510  (376  p.  Chr.);  arcanis  perfusionibus  in  aeternum 
renatus  VI,  736.  Daneben  muss  d.  Ansicht  bestanden  haben,  dass 
sich  d.  Wirkung  des  Taurob.  nur  auf  20  Jahre  erstrecke;  s.  d.  eben 
mitgeteilte  Gedicht,  dazu  C.  I.  L.  VI,  504  (376  p.  Chr.):  Gelübde,  d. 
Taurob.  in  20  Jahren  zu  wiederholen;  VI,  512  (a,  390)  iterato  viginti 
annis  expletis  taurobolii  sui  aram  constituit,  vgl.  VI,  502  (a.  383) 
taurobolio  criobolioque  repetito.  Darin  liegt  zugleich  d.  Beweis,  dass 
„renatus"  nicht  einfach  eschatologisch  zu  fassen,  sond.  dass  d.  Gedanke 
der  Entsündigung  das  primäre  ist. 

»)  Vgl.  bes.  de  superst.  3  (I,  196  Dübn.).  7.  12  (199.  203);  dazu 
de  Pythiae  oracc.  25  (I,  496). 

*)  Serv.  ad  Georg.  I,  166  Sacra  Liberi  patris  ad  purgationem 
animae  pertinebant;  De  myst.  Aegypt.  III,  10  Parthey  tov  ZaßaCfov 
(Sin'ttftig)  (lg  ßax)(((ttg  x«\  tlnoxa&aQaei^  iffv^fSv  xai  lv<ffis  nitlaitSv 
fiiyvifiaTWfi'  olxfiÖTTjTK  71  aQfaxfvaar Kl. 
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Beobachtungen  angeschlossen,  die  für  unseru  Zweck  von  Wichtig- 
keit sind. 

3.  Es  liegt  im  Wesen  der  Mysterien  weihe ,  dass  sie  dem 
Mysten  nicht  bloss  die  subjektive  Überzeugung  von  der  Wahr- 
heit des  in  ihr  Verheissenen  erweckt,  sondern  die  Erlangung  der 
in  Aussicht  gestellten  otüTT^Qia  in  objektiver  Weise  verbürgt. 

,,  Sie  verleiht  also  dem  Geweihten  einen  von  seinem  eignen  Thun 
unabhängigen  character  indelebilis;  er  wird  durch  den  Empfang 
der  Weihe   sacratus^),    renatus  2),    tauroboliatus  3),    Be- 

'  Zeichnungen,  welche  den  dem  Mysten  als  solchen  dauernd  eignen- 
den Habitus    ausdrücken.     Eben    diese   Fassung    der  Weihe   als 

•  Mitteilung  einer  äussern  objektiven  Kraft  erklärt  den  allgemeinen 
Gebrauch  der  Ausdrücke  tradere,  7TaQaöid6vai  ^)  und  acci- 
pere,  percipere,  Ttagalaf-ißccveiv  ^)  für  das  Erteilen  resp. 

I  Empfangen  der  Weihe. 

^)  Dies  scheint  d.  spezif.  Ausdruck  zu  sein,  vgl.  C.  I.  L.  VI,  730 
u.  3722a  (Mithra);  Delisle'sches  Gedicht  (s.  o.  52, 1)  95  (Serapis);  Arnob., 
adv.  nat.  V,  19.  21  (Sabazius);  Augustin,  ep.  17  ad  Maxim.  Mad.  4 
(Dionysos);  bes.  d.  Grabschr.  d.  Fabia  Aconica  Paullina  C.  I.  L.  VI, 
1780  (=  Orelli  2361)  sacratae  apud  Eleusinam  Deo  Baccho  Cereri  et 
Corae,  sacratae  apud  Laernam  Deo  Libero  et  Cereri  et  Corae,  sacratae 
apud  Aegynam  Deabus,  Taurobolitae,  Isiacae,  Hierophantriae  Deae 
Hecatae.  —  Apul.,  Met.  XI,  23  turbae  sacrorum;  denselben  Sinn  hat 
Ol  oaioi,  s.  Rohde,  Psyche  265,  2;  oaioi&eCq  Eurip.,  fr.  472,  15. 

^)  Vom  Taurobolium  s.  o.  53 ;  v.  d.  Isisweihe  Apu].,  Met.  XI,  21. 

3)  S.  d.  Grabschrift  in  vorvor.  Anm. 

*)  Theo  Smyrn.,  expos.  rer.  math.  p.  14  Hiller  reXiT'^s  na^äSoaiSy 
rfXixag  nagadidövat;  Diod.  V,  48,  4  juvaTrjQtan'  TfXerr]  tot«  nagaSo&eTaia ; 
Strabo  X,  3,  7  ol  naqaöövrig  r«  KoT}Tcxä  xal  tu  fpgvyta;  Orig.,  c.  Geis. 
VI,  22  T«  naqadidöfxtvtt  rois  Iv  ^iytvt)  fxvovfxivoig  rä  rrjg  'Exärrjg; 
Justin,  Dial.  70  p.  252  Otto  ot  tu  tov  MCd^Qov  fivaTtiQiu  nuQuöiäövTfg-^ 
tradere  vom  Taurobolium  Orelli  I,  2328—2330  u.  G.  I.  L.  VI,  508; 
V.  d.  Mithrasweihen  C.  I.  L.  VI,  749—753 ;  traditio  d.  Isis-Weihe  Apul.^ 
Met.  XI,  21. 

^)  Theo  Smyrn.  1.  c.  TtXiTug  nuQuL;  Plut.,  Demetr.  26  rriv  TelerijV 
unvaav  nuQuX.  v.  d.  Eleusinien ;  ebenso  Schol.  Arist.  Ran.  757  (IV,  2 
p.  96  Dind.)  naQui..  tu  /uvar^gin;  Porphyr.,  de  abst.  IV,  16  ^-ieovrixä 
TiaquX.  —  nuQuX.  vom  Taurobolium  C.  I.  A.  III,  173 ;  accipere  Orelli 
I,  2331;  percipere  C.  I.  L.  VI,  497.  501.  503  sq.  508  sq.  —  Matris 
Deum  Sacra  accipere  Lamprid.,  Heliogab.  7 ;  v.  d.  Isisweihe  Apul.» 
Met.  XI,  21. 
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4.  Dieser  dem  Mysten  eignende  eharacter  indelebilis  schliesst 
jedoch  weitere  Einweihungen  in  andre  Mysterien  keineswegs  aus. 
Eine  derartige  Cumulation  von  Weihen  lässt  sich  in  besonders 
hohem  Masse  in  den  letzten  Zeiten  des  Heidentums  beobachten  ^). 
Der  Grund  dieser  Erscheinung  wird  hauptsächlich  in  der  immer 
mehr  hervortretenden  magisch  -  superstitiösen  Auffassung  der 
Mysterien  zu  suchen  sein,  die  den  Frommen  veranlasst,  durch 
möglichst  viele  Weihungen  einen  Zustand  von  ganz  besondrer 
Heiligkeit  und  eine  um  so  sichrere  Garantie  der  ocoTr^qia  zu 
erwerben.  Mitgewirkt  hat  wohl  auch  manchfach  die  Über- 
zeugung oder  das  dunkle  Gefühl,  dass  es  im  letzten  Grunde 
dieselbe  Gottheit  sei,  mit  der  man  an  den  verschiedenen  Orten 
in  Gemeinschaft  trete. 

Durch  dieselben  Ursachen  scheint  die  Zunahme  der  Ein- 
weihung von  Kindern  veranlasst  worden  zu  sein.  Einweihungen 
in  sehr  jugendlichem  Alter  sind  wohl  immer  vorgekommen  und 
scheinen  namentlich  in  Samothrake  üblich  gewesen  zu  sein  ^). 
Jetzt  sind  uns  Einweihungen  im  zartesten  Kindesalter  und  sogar 
Cumulation    von    Weihen    bei    jungen    Kindern   bezeugt  ^),    eine 


*)  Klassisches  Beispiel  hiefür  ist  die  oben  citirte  Grabschrift  d. 
Aconica  Paullina.  Vgl.  weiter  C.  I.  A.  III,  172;  C.  I.  L.  VI,  504.  507. 
510,  sämtlich  aus  später  Zeit. 

2)  Donatus  ad  Terent.  Phorm.  I,  1,  15  (II,  374  Klotz)  Terentius 
Apollodorum  sequitur,  apud  quem  legitur,  in  insula  Samothracum  a 
certo  tempore  pueros  initiari  more  Atheniensium  (hat  letzteres  auf 
den  nals  tl(f'  iariag  in  den  Eleusinien  Bezug?);  Plut.,  Alex.  2  layuai 
'PlXmnog  iv  ^ctfio&Qtixrj  ry  ^OXv/xniaSi  Ov/ifjvrj&^i'ig  avrog  re  fiStQaxtov 
wv  eri  xttXf^vrjg  ntttSog  oQtfccvijg  yovioxv  iQaad-ijvai.  Eine  Darstellung 
der  Einweihung  eines  Knaben  bei  Ersilia  Lovatelli  (s.  o.  28,  2)  Tab.  4,  3. 
Auf  Knaben,  die  in  Dionysos-Mysterien  eingeweiht  waren,  beziehn  sich 
die  Grabschrift  v.  Doxato  (s.  o.  50,  3)  u.  Kaibel,  Epigr.  153. 

^)  C.  I.  G.  6238  fTija  juövovg  XvxdßavTug,  Svai  xal  ixrjrag  fCv^a, 
wv  T^sTg  (wahrsch.  Monate)  iiereXom'  /liovvaiff  oQyia  ßäCwv.  Cumulatio 
C.  I.  G.  6206:  xiTficti  AvQ^Xiog  \4vTwvcog  6  xal  leQSvg  ttSv  re  d^eöiv 
nüvTwv,  ngdÜTOv  Bovudtrig,  tha  MijTQog  d^stSt  xttl  /liovvaov  xtil  'Hysfiövog. 
TovToig  ixTiX^aag  fivarriQia  närrors  aifxviSg  etc.,  7  Jahre  alt!  Vgl.  auch 
d.  Confessio  Cypriani  (Antioch.,  im  Anhang  der  Baluze'schen  Cyprian- 
ausg.  p.  CCXCV)  i^  unaXdiJv  orv/oxv  dvaT{d^i)g  rrp  jinöXXwvi  xst/ui^Xiov, 
fxvrj&fig  tri  vi^niog  r^r  rov  ÖQiixoviog  SQu^arovqyCav;  mit  7  Jahren 
Mithrasweihe,  mit  10  Eleusinien  etc. 
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Entwicklung,  die  an  der  Zunahme  der  Heroisirung  von  Kindern 
ihre  Parallele  hat. 

5.  Endlich  ist  darauf  hinzuweisen,  dass  sich  in  Verbindung 
mit  den  Mysterien,  eben  weil  sie  nicht  staatliche  Culte  sind,  der 
Begriff  der    religiösen    Gemeinde    zu    entwickeln    beginnt. 
Freilich  in  sehr  verschiedenen  Abstufungen  und  nirgends  in  dem 
strikten  exklusiven  Sinn  der  christlichen  8y.y,h]aia,  wie  schon  die 
Verbindung   mehrerer  Weihen    deutlich   zeigt.     Aber  Ansätze 
zu    einer    solchen  Ausbildung    wird    man   allerdings   hier  finden 
dürfen,    und  insonderheit   wird   man  beim  Mithrascult  von  wirk- 
lichen Gemeinden  zu  sprechen  berechtigt  sein, 
r         Die  Götter,    deren  Mysterien  gefeiert  wurden,  sind  aber  — 
'  mit  Ausnahme    etwa  des  Mithra  —  nicht    blosse  Mysteriengott- 
i  heiten,  sondern  haben  daneben  ihren  öffentlichen,  jedermann  zu- 
i  gänglichen  Cult  und  ihre  öffentlichen  Feste.     Man  konnte  z.  B. 
^  dem   Cult  der  Isis   ergeben   sein,    ohne  deswegen    ihre   Weihen 
empfangen  zu  haben.     Obwohl  es  also  im  Wesen  der  Mysterien 
liegt,  den  Anspruch  zu  erheben,   dass  nur  in  ihnen  das  Heil  zu 
finden  sei,    deckt  sich  doch  der  Kreis  der  Verehrer  eines  Gottes 
keineswegs  mit  seiner  My  stengemein  de.    Darin  liegt  eine  logische 
Inconsequenz,  die  aber  jener  synkretistischen  Zeit,  die  weit  entfernt 
war,  die  verschiedenen  Cult-Akte  und  -Arten  in  ein  theologisches 
System   zu  bringen  und  in  ihren  Wirkungen  durch  scholastische 
Definitionen  gegen  einander  abzugrenzen,  kaum  zum  Bewusstsein 
gekommen    sein   wird.     Erst   im  Christentum  wurde  bei  gleicher 
Lage   der   Dinge   dieser  Widerspruch  durch   die  Theologie   auf- 
gedeckt. 


Viertes  Capitel. 


Das  Mysterienwesen  in  seiner  Bedeutung  für  die 
Philosophie  der  Kaiserzeit. 

Um  die   Bedeutung   des  Mysterienwesens    für    die    geistige 
Cultur  der  Kaiserzeit    würdigen   zu  können,    ist  noch  die  Frage 
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zu  untersuchen,  inwieweit  dasselbe  auf  die  Entwicklung  der 
Philosophie  einen  Einfluss  geübt  hat,  resp.  inwieweit  der  Gesamt- 
charakter dieser  letzteren  und  die  von  ihr  eingeschlagenen  Bahnen 
Berührungspunkte  mit  Elementen  des  Mysterienwesens  auf- 
weisen. 

I. 

Diese  Frage  liegt  um  so  näher,  als  in  unsrer  Epoche  die 
Philosophie  durchgängig  eine  andre  Wendung  nimmt.  Es  ist 
nicht  mehr  die  Lust  am  objektiven  Welterkennen,  es  ist  vielmehr 
das  Verlangen  nach  einer  Norm  für  das  sittliche  Leben,  es  sind 
Bedürfnisse  des  Herzens  und  des  Gemütes,  welche  zur  Philo- 
sophie hinführen,  es  sind  also,  da  Frömmigkeit  und  Sittlichkeit 
mehr  und  mehr  zusammenfallen,  im  letzten  Grunde  religiöse 
Motive,  welche  in  stetig  steigendem  Masse  die  philosophische 
Ent\\dcklung  beherrschen.  Diese  Veränderung  ist  bedingt  durch 
die  überhandnehmende  religiöse  Grundrichtung  der  damaligen 
Welt,  die  auch  in  der  Philosophie  zuei"st  in  verschiedenen  An- 
sätzen und  Motiven  zum  Durchbruche  kommt,  bis  sie  schliess- 
lich zur  Entstehung  eines  neuen  Systems  führt,  in  dem  diese 
Geistesrichtung  den  schärfsten  und  greifbai'sten  Ausdruck  ge- 
funden hat. 

Sind  es  also  Kräfte  derselben  Art,  die  in  der  philosophischen 
Entmcklung  wie  in  der  allgemeinen  religiösen  Bewegung  wirksam 
gewesen  sind,  so  werden  die  Ziele  und  Ideale  beider  Erscheinungen, 
wenn  auch  nach  Höhenlage  und  begrifflicher  Ausprägung  ver- 
schieden, in  der  Hauptsache  verwandt,  ja  vielfach  identisch  sein 
—  wie  denn  in  einer  Zeit,  wo  die  Philosophie  mehr  und  mehr 
zum  Gemeingut  wird,  eine  feste  Grenzlinie  zwischen  beiden  Ent- 
wicklungen überhaupt  nicht  zu  ziehen  ist. 

Auch  in  der  Philosophie  stehn  die  Fragen  nach  der  Ge- 
meinschaft mit  Gott,  dem  ewigen  Leben  und  dem 
Schicksal  der  Seele  im  Jenseits  im  Vordergrunde.  Die 
Unsterblichkeit  der  Seele  ist  allgemeine  Annahme ;  mit  ihr  steht 
und  fallt  nach  Plutarch  der  Glaube  an  eine  göttliche  Vorsehung  ^). 


*)  De  sera  num.  vind.  18  (I,  678  Dübn.)  Eis  ovv  lari  loyos  6  tov 
&eov  TTiv  noovocttv  a^ct  xal  rijv  iiafiovijv  rifg  dvd^Qoinivrjg  ipvxfjs 
ßeßatüiv,  xal  d'ärsQov  ovx  ^OTiv  dnoktnilv  dvaiqovvTa  &aJ€Qov. 
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Derselbe  Philosoph  schildert  mehrfach,  wie  die  gerechten  Seelen 
nach  dem  Tode  aufwärts  steigen  und  zu  Heroen  und  Daemonen 
werden  i),  die  über  die  irdischen  Verhältnisse  walten,  eine  An- 
sicht, die  bei  Maximus  von  Tyrus  wiederkehrt  2).  Das  Dogma 
von  der  Unsterblichkeit  der  Seele  und  der  Seelenwanderung  ge- 
hört zu  den  wichtigsten  der  wieder  hervortretenden  pythagoraei- 
schen  Elemente,  wie  es  denn  auch  von  dem  Apollonius  des 
Philostratus  in  besonders  eingehender  Weise  vertreten  wird  ^). 
Überhaupt  wird  die  weite  Verbreitung  der  Seelen wanderungs- 
theorie,  die  in  gewissem  Sinne  auch  von  Plutarch  ^)  und  Celsus  ^), 
in  ausgedehntestem  Masse  sodann  vom  Neuplatonismus  ^)  und 
seinen  unmittelbaren  Vorgängern  wie  Numenius  und  Harpokration '') 
vertreten  wird,  auf  neupythagoraeische  Einflüsse  zurückzuführen 
sein.  Namentlich  aber  tritt  die  Idee  der  Vergottung  mehr 
und  mehr  in  den  Vordergrund  und  erscheint  im  Neuplatonismus 
als  das  in  gewisser  Weise  schon  im  diesseitigen  Leben  zu  ver- 
wirklichende Ideal  des  gesamten  philosophischen  Strebens. 

Die  Übereinstimmung  mit  der  religiösen  Richtung  der  Zeit 
tritt  nicht  minder  in  der  Ausbildung  des  R  e  in  hei  ts  Ideals  zu 
Tage.  Eine  „Reinigung"  der  Seele  zu  bewirken  erscheint  als  Auf- 
gabe der  Philosophie. 

Dieser  Gedanke  der  „Reinigung"  entstammt  dem  Vorstellungs- 
kreise der  Mysterien-Culte.  Die  Orphiker  haben  ihn  zuerst 
theoretisch  ausgeführt  und  weitergebildet;  sie  stellten  die  Reini- 
gung der  Seele  als  das  Ziel  des  Erdenlebens  dar,  da  sie  allein 
die  Erlösung  aus  dem  „Kreislauf  der  Geburten"  ermögliche;  in 
ihren  Weihen  sollte  diese  Reinigung  zu  finden  sein  ^).  Aus  dem 
Orphismus  ist  diese  Vorstellung  von  Plato  übernommen  und  in 
sublimirter  Gestalt,  doch  mit  deutlichen  Anklängen  an  ihren 
Ursprung,  in  die  Philosophie  eingeführt  worden.  Durch  Reini- 
gung der  Seele  von  dem  Vergänglichen  und  Irdischen  soll  die- 
selbe das  Göttliche  im  Menschen  in  seinem  ui'sprünglichen  Glänze 


^)  De   defect.   oracc.    10  (I,  505);   de   fac.   in   orb.  lun.  28  u.  30 
(II,  1154  u.  1156). 

2)  Dissert.  15,  6.  3)  g_  Zeller,  Phil.  d.  Gr.  Illb^,  155. 

")  d.  Stellen  bei  Zeller  1.  c.  184,  6. 

«*)  vgl.  Orig.,  c.  Geis.  VIII,  58.  «)  Zeller  588  ff. 

')  Zeller  222  u.  224.  »)  S.  o.  17  f. 
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darstellen,  damit  einst  der  also  gereinigte  als  körperfreier  Geist 
zu  dem  Göttlichen    eingehu    könne  ^).     Wenn  Plutarch   den  Ge-; 
danken    einer  Reinigung  der  Seele   nach   ihrem  Eintritt  ins  jen-j 
seitige    Leben    mehrfach    durchführt 2) ,    so    werden    auch    diese. 
Schilderungen     wohl     auf    alte    orphisch  -  pythagoraeische    Vor-| 
Stellungen   gegründet    sein.     Im   Neupythagoraeismus    und   Neu- 1 
platonismus  tritt  dieser  Gedanke  gleich  sehr  hervor.    Von  Pytha- 
goras    weiss    einer  seiner  Biographen  zu  berichten,    dass  er  „mit 
daemonischer  Macht  die  Seele  heilte  und  reinigte  und  en-ettete"  ^) ; 
und  die  Vita  Apollonii  zeigt,  wie  sehr  dieselbe  Schule  das  Ideal 
der  Reinheit  betont  hat.     Der  Neuplatonismus,   der  die  Tugend  > 
rein  negativ  als  Abkehr  und  Entäusserung  vom  Sinnlichen  fasst, 
identificirt  schlechthin  die  Begriffe  Tugendübung  und  Reinigung:  \ 
jegliche    sittliche  Betätigung    erscheint    als  Reinigung   der  Seele, 
imd  dieser  Process   ist   zugleich   der  Weg  zur  Vergottung.     Ins- 
besondere   ist    es    Porphyrius,    der    die    Reinheit   und   Heiligkeit ! 
immer    wieder    als    einzige  Voraussetzung   der   Gottgemeinschaft ! 
betont  *),  eine  Forderung,  die  bei  ihm  schon  in  der  philosophischen  j 
Theorie  in  weit  höherem  Masse  asketische  Färbung  hat,  als  dies  i 
bei  Plotin  der  Fall  ist. 

So  wird  die  Philosophie,  indem  sie  die  Verwirklichung  der 
Reinheit  und  Gottgemeinschaft  ennöglicht,  selber  zum  Heils weg^ 
zur  Vermittlerin  der  oiüTr]Qia  ^)  —  ein  Begriff,  der  ihren  religiösea 
Grundzug  mit  voller  Deutlichkeit  aufzeigt. 

^)  Bohde,  Psyche  573.  577;  über  den  Zusammenhang  mit  d, 
Orphismus  bes.  577,  5. 

2)  Vgl.  bes.  d.  Märchen  v.  Thespesius,  de  sera  num.  vind.  22  sqq. 
(I,  681  sqq.),  wo  man  fast  eine  Schilderung  des  Fegefeuers  zu  lesen 
meint;  de  fac.  in  erb.  lun.  28  (II,  1154),  de  defect.  oracc.  10  (I,  505). 

*)  dnfxä&aiQS  xal  un^aio^t  Jamblichus,  Vita  Pyth.  16,  70,  wahr- 
scheinl.  aus  Apollonius.  L^ber  d.  Quellen  der  Vit.  Pyth.  des  JambU 
s.  E.  Rohde,  Rhein.  Mus.  26,  554  ff.  u.  27,  23  ff.  —  Cf.  ibid.  17,  74 
\ljv/ijg  KTioQQvipitg  xaX  xtt&uQ(.tovs  roaoirovs  (wahrsch.  aus  Nikomachus). 

*)  de  abst.  I,  57;  II,  17.  33  sq.  45.  61. 

*}  Vgl.  Jambl.,  Vit.  Pyth.  6,  30  (aus  Nikomachus):  durch  Pyth, 
ist  der  Götter  grösste  Gabe,  ro  tfikoaoifiag  auTTJoiov  svavafiu  der 
Menschheit  geschenkt  worden.  —  Pori)h.,  ad  Marcel).  24  fi6vr\  acjTrjoia 
ij  TtQos  TOT  &toj'  lniaxQoifr\,  cf.  de  abst  II,  34  (s.  unten).  —  Jambl., 
Adhortt.  ad  philos.  III  p.  30  Kiessl. :  d.  Hinwendung  zur  voaou  iv^Qyeta 
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II. 

Um  die  Beziehungen  zwischen  Mysterienwesen  und  Philo- 
sophie klarzulegen,  ist  zunächst  die  Stellung  der  Philosophen  zu 
den  Mysterienculten  und  dem  religiösen  Inhalte  derselben  ins 
Auge  zu  fassen. 

1.  Die  Stellung  der  späteren  Philosophie  zu  den  Volks- 
religionen ist  durchgängig  eine  freundliche.  Eine  Läuterung 
derselben  wird  zwar  vielfach  gefordert,  doch  so,  dass  ihnen  stets 
ein  religiöser  Wahrheitsgehalt  zuerkannt  wird.  Von  hervor- 
ragender praktischer  Bedeutung  wird  in  dieser  Beziehung  die  in 
-der  Kaiserzeit  ausgebildete  Theorie  von  den  Daemonen;  ge- 
1  währt  sie  doch  die  Möglichkeit,  an  dem  Polytheismus  sowie  an 
iden  verschiedenen  Culten  und  Institutionen  festzuhalten,  ohne  darum 
[den  reineren  philosophischen  GottesbegrifF  preisgeben  zu  müssen. 

Was  von  dem  Cultus  im  allgemeinen,  gilt  auch  von  den 
Mysterien,  Ja  Plutarch  Avendet  eben  die  Daemonentheorie  ganz 
insonderheit  auf  das  Mysterienwesen  an;  er  erklärt,  die  Natur 
der  Daemonen  sei  nirgends  so  klar  zu  erkennen  als  grade  in 
den  Mysterien,  eine  Thatsache,  deren  weitere  Darlegung  ihm  die 
fides  silentii  verbiete  ^).  Alles  „dytjrov  xal  rtevd^ifxov^',  das  in 
den  Mysteriendarstellungen  den  Göttern  zugeschrieben  wird,  er- 
klärt  Plutarch    für   Erlebnisse   von    Daemonen  2).      Sie    sind    es 


atoTfjQCas  ((Qxrjv  7Ta(>iy(i.  —  In  Julians  apokrypher  (Zeller,  679,  2  fin.) 
ep.  34  ad  Jambl.  heisst  es  406  d:  (sh  J"  äantQ  int  awTfjQia  tov  xoivov 
T<3v  dvt^QiÖTTWV  yivovs  raxO^ttg,  ttjv  l4axlT]Triov  yjJQct  nnvTaxov  ^f}l(3v, 
«TravTtt  iniq/ri  Xoyioj  re  xal  atorriQiot  vfvfiaTt. 

^}  De  defect.  oracc.  14  (I,  508  Dübn,)  neQi  fitv  ovv  ruiv  fivaTixm», 
iv  ois  Tag  jjfyiaTceg  iu(fvG(ig  xai,  Sitttfvaeig  laßfTv  fort  r^g  neQi  t^ai^övorv 
aXrjd-etag,  evarou«  juoi,  xilad^ta,  xcc&^  'HqoSotov, 

*)  Ibid.  10  (505)  \Efiol  Sh  Soxovai  nlfiovag  Xvaai  .  .  .  nnoQlag  ol 
t6  Twr  Saiitovfav  yivog  iv  fiiaot  {^etSv  xal  dvQ^Qianoyv,  xai  tqottov  tivk 
rr\v  xotviov(KV  ^fjdöv  awuyov  üg  rttvxb  xnl  am'äjiTov  i^fvQovrtg  •  (it( 
fittycoi'  T(Sv  nfQi  ZcoQodarQrjv  6  köyog  ovrög  iarcv,  *?r«  Ogiixiog  cin^ 
^OQ(f€(og,  (h'  AlyvTTTiog  rj  'pQvyiog,  (og  TfXfiutQÖfKd-a  raig  ixar^Qio&i 
rtXsTtttg,  ilrcifitfiiyfxivn  noXXit  &vr]TK  xal  niv&tjLia  t(3v  oQytttCouiixov 
.xal  SQ(afi4v(tyv  tegdSv  oQcövTtg.  —  15  (508)  Kai  fii]V  oaag  (V  ts  fiv&oig  xal 
vjuvoig  Xiyovai  z«t  ItSovai,  rovro  fitr  aQrrayäg,  tovto  äh  nXdrag  &f(ov, 
.XQvifjfig  TS  xal  (fvyccg  xal  XaTQftag,  ov  9-ei3v  eiair  rlXXa  S aifiövtov 
na&rifittT a  xal  rv/ai,  f^vrjfiovevofifvai  St    d^friiv  xal  Svvafiiv  avTtSr. 
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auch,  welche  bei  der  Feier  der  Mysterien  gegenwärtig  sind  und 
in  den  Festgenossen  den  Orgiasmus  wirken  ^).  So  wird  in  in- 
direkter Weise  wenigstens  festgehalten,  dass  in  den  Mysterien 
eine  Gemeinschaft  mit  der  Gottheit  erlebt  werde;  ihr  religiöser 
Wert  scheint  also  unserm  Philosophen  gewahrt,  ohne  dass  er 
darum   gegen   seine  geläuterte  Gotteserkenntnis  Verstössen  hätte. 

2.  Die  religiöse  Wendung  der  Philosophie  wird  u.  a.  da- 
durch charakterisirt,  dass  man  an  der  Möglichkeit  verzweifelt^ 
grade  die  höchsten  Fragen  vermöge  der  Denkthätigkeit  allein  zu 
lösen.  Man  sucht  deshalb  nach  äussern  Offenbarungen  und 
sucht  sie  mit  Vorliebe  in  der  grauen  Vorzeit  und  in  den  alt- 
heiligen Institutionen,  die  sich  aus  derselben  herleiten.  So  werden 
denn  auch  die  Mysterien  zu  OfXeJlJ3Larjung.sstätten  der  Gott- 
heit, wo  in  geheimnisvoller  Symbolik  für  den  ihrer  Deutung 
Itundigen  die  Wahrheit  zu  schauen  sei. 

Am  stärksten  tritt  dies  Zurückgehn  auf  uralte  Offenbarungen 
in  der  pythagoraeischen  Richtung  hervor.  Demgemäss  wusste 
man  auch  zu  erzählen,  wie  Pythagoras  in  alle  Mysterien  und 
Geheimculte  sich  habe  einweihen  lassen,  „nicht  aus  ängstlicher 
Furcht,  sondern  vielmehr  aus  Begeisterung  und  Verlangen  nach 
Erkenntnis,  und  damit  ihm  ja  nichts  von  den  Wahrheiten  ent- 
gehe, die  in  Weihen  und  Geheimfeiern  zu  finden  sein  möchten"  ^). 
Hier  also  sind  die  Mysterien  zur  Quelle  philosophischer  Er- 
kenntnis geworden,  und  was  in  Bezug  auf  sie  dem  Altmeister 
zugeschrieben  wird,  das  werden  seine  Verehrer  auch  selber  geübt 
haben.  Aber  auch  bei  den  Platonikeru  finden  wir  eine  solche 
Bevul^ilung.  Der  Mythus  von  Isis  und  Osiris,  sagt  Plutarch,  ist 
an  sich  roh,  aber  doch  ein  Widerschein  der  Wahrheit  wie  der 
Regenbogen  ein  Widerschein  der  Sonne  ^) ;  man  hat  sich  deshalb 
dadurch  als  wahren  Isisdiener  zu  erweisen,  dass  man  die  bei  der 
Mysterienfeier  unter    symbolischen    Hüllen    geschaute   Wahrheit 


')  Ibid.  13  (507)  Salfxovas  .  .  .,  inioxonovs  9-ttwv  liQÖiv  xal  fivarri- 
^Ctav  ogyiaaräg. 

»)  Jambl.,  VitaPyth.  3,  14  aus  Apollomus;  cf.  4,  18  (selbe  Quelle). 
Juliau,  erat.  7,  237  a  Pythag.  ntivia  inetgad-t}  tu  ^var^gut  tüv  &^t<iSv 
inoTijevaai  xal  zfXfa&ijvai  navroiag  navTa^ov  reXfräs. 

3)  De  Is.  et.  Os.  20. 
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'durch  philosophische  Ausdeutung  klar  zu  erkennen  sich  bemüht  i). 
Apulejus  behauptet,  das  Verlangen  nach  Erkenntnis  der  Wahrheit 
habe  ihn  veranlasst,  an  allen  Mysterien  teilzunehmen  2).  Celsus 
zählt  die  Samothrakier  und  Eleusinier  zu  den  ältesten  und 
weisesten  Völkern  3)  und  führt  die  Mysterien  hie  und  da  gegen 
die  Christen  ins  Feld  *).  Der  Neuplatonismus  endlich  hat  diese 
Betrachtungsweise  in  vollstem  Masse  übernommen.  Zwar  Plotin 
selbst  ist  zu  sehr  wirklicher  Philosoph,  als  dass  sie  bei  ihm  trotz 
seines  Mysticismus  besonders  hervorträte.  Aber  schon  der  sonst 
nüchternere  Porphyrius  schreibt  ein  eignes  Werk  über  die  Orakel 
als  Quelle  philosophischer  Wahrheit,  in  dem  er  sich  auch  mit 
Mantik  und  Theurgie  beschäftigt  ^j.  Und  wenn  der  spätre 
Neuplatonismus  sich  immer  enger  mit  den  heidnischen  Religionen 
und  all  ihrer  Superstition  verbindet  und  in  ausgedehntestem 
Masse  deren  Rechtfertigung  unternimmt,  so  sind  es  unter  all 
ihren  Cultformen  wieder  die  Mysterien,  denen  er  die  allergrösste 
Bedeutung  beimisst  ^). 


*)  L.  c.  3  b  'laiaxög  lativ  <og  ciXt]&<Ss  6  tu  dHxvvfxsra  xai  Sqtjfxtva 
niQl  Tovg  tf-tois  tomovg  orar  v6fj.o)  ntiQKläßtj  Xoyo)  Cv^cov  xcd  (fikoaotfwv 
nSQi  TTJg  iv  avToTg  dlrj&£(ag. 

^)  Apol.  sive  de  magia  55  multijuga  sacra  et  plurimos  ritus  et 
varias  caerimonias  studio  veri  et  officio  erga  Deos  didici. 

s)  Orig.,  c.  Geis.  I,  16. 

*)  z.  B.  III,  59;  VI,  22;  VIII,  48. 

^)  Über  seine  Stellung  dazu  s.  Zeller  674 f. 

°)  Vgl.  Julian,  orat.  7,  237  d  r«  nQog  rovg  &fovg  tvaeßstg  fhai  xal 
fiifiviiaO^ai  nnvra  tu  fxvartJQut  xccl  TSrekia&ai.  rag  ayiiüTÜTctg  TeXerdg  .  . 
ToTg  (lact)  Tov  n^Qtnärov  ßadiCovaiv  TiQorjyoQSveTo.  Bezeichnend  für 
Julians  Standpunkt  ist  die  Umdeutung  der  Weigerung  des  Diogenes, 
.  sich  weihen  zu  lassen,  or.  7,  238,  und  die  Gegenüberstellung  in  ep.  79 
(I,  606  Hertl.)  Diodorus  malo  communis  utilitatis  Athenas  navigans  .  .  . 
•  et  rhetoris  confectionibus  adarmavit  linguam  adversus  caelestes  deos, 
usque  adeo  ignorans  paganorum  mysteria  omnemque  miserabiliter 
imbibens  .  .  .  theologorum  piscatorum  errorem. 

Vgl.  über  d.  Verhalten  d.  Philosophen  überhaupt  d.  Urteil  des 
Origenes,  c.  Gels.  VII,  44  rwv  fxtyäX«  (xiv  (fQovovvTUiv  inl  rejJ  fyi'taxivai 
TOV  S^eov  xctl  dnb  (fiXoaotfCag  tcc  &iTu  fie/ua&tjxivai,  naganXrjaitog  dk  ToZg 
anscdevroTÜTOig  inl  tcc  dydXfiara  xal  Tohg  vewg  avTCÜv  xal  r«  &QvXXov^eva 
fivOTriQia  dyövTOiv. 
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III. 

Es  ist  nun  nicht  an  dem,   dass  die  Philosophie  durch  Auf- 
nahme  neuer  Lehren   und  Erkenntnisse    aus  den  Mysterien   be- 
reichert  worden  wäre;    deutete    sie  doch    aus    denselben    natur- 
gemäss   nur   solche  Wahrheiten    heraus,    die  ihr   von   vornherein 
feststanden.     '   Der     hauptsächlichste      Berührungspunkt      liegt 
anderswo.     Er  liegt  darin,  dass  manchen  Philosophen  und  philo- 1 
sophischen  Richtungen  Stimnaungen  und  Gefühle  eigen  sind,  die 
sich    in    vielen  Stücken    mit    der    eigenartigen   Gefühlsstimmung 
berühren,    welche    die  Mysterienfeier  beherrscht,    und   dass   man 
infolgedessen  ganz  von  selbst  zu  der  Terminologie  und  den  Ein- 
richtungen   der  Mysterienculte    als   zu  dem  besten  Mittel  greift,; 
diese  Empfindung wjdse  in  ihrer  Eigentümlichkeit  zum  Ausdruck! 
zu  bringen. 

1.  Es  ist  wiederum  Plato,  der  den  Anstoss  zu  dieser  Ent- 
mcklung  gegeben  i).     So  sehr  Plato    ein  Meister   der  Dialektik 
ist,   so  sehr  ist  er  sich  doch  andrerseits  bewusst,   dass  das  letzte 
Ziel  seiner  Philosophie,  das^  Schauen  des  Ideenreiches,  nicht  diwch, 
begriffliches  Denken  zu  erreichen  ist,  sondern  nur  durch  enthusiasti- ; 
sehen,   visionären  Aufschwung  des  Geistes,   ähnlich  der  Ekstase,! 
in  der  sich  der  Dionysosmyste  mit  der  Gottheit  eins  fühlt,  durch 
unmittelbare   Intuition,    in    der   das   Göttliche   plötzlich   vor   der 
Seele  aufleuchtet    wie  die  Statuen  der  Gottheiten  vor  den  Fest- 
genossen   in    der  Mysterien  nacht.      Und    darum    eben    wird    von 
Plato  in  deutlicher  Anspielung  auf  die  Mysterien  dieser  Zustand 
als  ein  ev&ovaidCeiv  und  Y.OQvßavriäv  bezeichnet  2)  und  das  Er-  \i 
reichen  dieses  letzten  Zieles  der  Philosophie  als  eine  Einweihung  \\ 
in  epoptische  Mysterien  3),  als  ein  Schauen  herrlicher  Erscheinungen  I  [ 
in  reinem  Lichtglanze  *)  beschrieben. 


»)  Rohde,  Psyche  575. 

*)  Phaedr.  249  d  (der  Philosoph)  iSiardfAeros  tcöv  «v^QtonCvan- 
anovSaa/naTütv  xccl  nQog  tw  &f((t)  y'i)'v6fi6ros  iv&ovaiä^cav  XiXtj&e  rovg 
nokkovs;  Sympos.  215e  ort  yaQ  dxovoj,  noXv  ftot  fiäklov  ^  tiSv  xoQvßav- 
titivTtJv  fj  TS  xaQ^ia  nr\6a  xai  SäxQva  ixjrilrai. 

')  Symp.  209  e  ravTv  r«  iQuxrixa  xdv  al  fivT}d-(ir}g  .  r«  <f|  rilea 
xal  inoTiTixä  etc. 

*)  Phaedr.  250c  oXoxlrjQa  xal  dnkd  xal  evdaifiova  tfäafjiara  ftvov- 
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2.  Gehn  wir  zu  den  analogen  Erscheinungen  der  spätem 
Philosophie  über,  so  ist  zunächst  Philo  ins  Auge  zu  fassen. 
Bei  ihm  haben  nämlich  eine  Reihe  besondrer  Umstände,  darunter 
namentlich  seine  eigentümliche  Doppelstellung  als  griechischer, 
griechisch  denkender  und  fühlender  Philosoph  und  schriftgläubiger 
Jude,  zusammengewirkt,  um  die  eben  charakterisirte  Empfindungs- 
Aveise  in  besonderer  Stärke  hervortreten  zu  lassen. 

Zunächst  seine  Ansicht  über  das  Ziel  des  philosophischen 
Streben»,  die  Anschauung  Gottes  i).  Der  Mensch  vermag  mit 
seinem  endlichen  Selbstbewusstsein  die  Gottheit  nicht  zu  fassen; 
es  ist  ihm  dies  nur  möglich,  wenn  er  in  prophetischer  Be- 
geisterung, in  ekstatischem  Enthusiasmus  aus  sich  selbst  heraus- 
tritt, ein  Zustand,  den  Philo  selbst  als  korybantischen  Wahnsinn 
bezeichnet  2).  Dazu  kommt  als  weiteres  Moment,  dass  seine 
Philosophie  nichts  andres  sein  soll  als  richtige,  durch  das  Mittel 
der  Allegorie  gefundene  Auslegung  des  heiligen  Schriftbuchstabens. 
Während  die  zeitgenössische  heidnische  Philosophie  nur  erst  hie 
und  da  auf  alte  Offenbarungen  und  Mysterien culte  sich  bei'uft, 
hat  Philo  beständig  von  der  göttlichen  Offenbarung,  dem  in 
symbolisch-dunkler  Weise  die  ganze  Wahrheit  enthaltenden  isQOS 
loyog  auszugehen,  den  es  zu  enthüllen  und  zu  deuten  gilt.  Und 
auch  diese  Deutungen  entstammen  nicht  menschlicher  Denkthätig- 
keit,  sondern  gehn  dem  Weisen  als  göttliche  Eingebungen  und 
Offenbarungen   im  Zustande   des   Enthusiasmus    auf  3);    sie    sind 


fievo£  re  xal  inonTevovres  iv   avy^  xaS^ctQtf;    vgl.  Symp.  210  e  i^aCipvrjs 
xaroilJSTai  ri  d^avfiaaxov  r^r  (fvatv  xaXöv. 

')  S.  Zeller,  Philosophie  d.  Griechen  III  b»,  414  f. 

2)  Quis  rer.  div.  haer.  14  (I,  482  Mangey)  Apostrophe  an  d.  Seele 
aavTi}V  «7rd(fp«^t  xkI  sxazri&t  aeavr^g,  xcc&änfQ  ol  xoQvßavt ttJVTeg 
xal  xart^öfisvoi,  ßaxx€v& etaa  xal  d-soifOQrj&etatt  xctrci  rtva  nQoifyrj- 
Tixov  Inid^HaOfiöv  .  ivd^ovOiüarig  yccQ  xal  ovxäri  ovorig  ir  iavrij 
^lavoias  etc.;  de  mundl  opif.  23  (I,  16 M.)  vovg (x(^^  vr}(faX(ii}  xaraa^f^^fls 
dianeQ  ol  xoqv ßavTttüvTeg  iv&ovo lä. 

3)  Zeller,  1.  c.  352,  1.  Vgl.  bes.  de  migr.  Abr.  7  (I,  441  M.) 
xevog  iX&b)V  nki^Qrjg  l^attfvijg  iyevofxrjv  iTiiviffOfiiviav  xal  anfiQOfiivoiv 
avmd^ev  uipavoSg  rtSv  ivd^vfxtjfiaTwv,  wg  vtio  xaro/rjg  &siov  xoqvßavr  läv 
xal  navTtag  dyvoflv  tbv  rönov,  rovg  naQÖvrag,  IfxavTov,  ra  Xfyöfifva,  ra 
yQtttpofiertt;  quis  rer.  div.  haer.  52  (I,  510)  fiox^^tjQog  oMelg  iv9^ovatq, 
fjiövi^  Sf  ao(f(ß  Toi-r'  ItfaQfiÖTTet. 
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also  ein  geheimes  Wissen,  das  nur  dem  philosophisch  strebenden, 
dem  Begeisterten,  zu  teil  wrd  und  der  Masse  unverständlich 
bleibt. 

So  bewegt  sich  der  Philosoph  in  einer  Sphäre  von  eigen- 
tümlich geheimnisvoller  Heiligkeit  Für  einen  in  griechischer 
Anschauungsweise  erzogeneu  musste  daher  die  Analogie  des 
Mysterienwesens  naheliegen;  dieselbe  in  ausgedehntestem  Masse 
durchzuführen,  ist  Philo  wohl  durch  Piatos  Vorbild  veranlasst 
worden  i),  nach  dem  er  überhaupt  seinen  Styl  und  seine  Aus- 
drucksweise gebildet  hat  So  erscheinen  ihm  denn  die  hohem 
Ei-kenntnisse  als  göttliche  Mysterien  ^)  und  Orgien  ^),  die  Ein- 
führung in  dieselben  als  eine  Einweihung  *).  Der  Philosoph, 
der  andre  belehrt,  wird  zum  Mystagogen  *)  und  Hierophanten, 
eine  Bezeichnung,  die  den  grossen  Propheten  der  Vorzeit,  einem 
Moses  und  Jeremias,  in  hervon-agender  Weise  zukommt  ^).  Von 
den     philosophisch     gebildeten      Avird     als    von    Mysten '')    und 


*)  Zeller,  1.  c.  415,  5;  vgl.  iv&ovaia^eiv  vi.  xoQvßttvrtdv  bei  Plato, 
oben  63,  2. 

')  De  Cherub.  14  (I,  147)  iyunaqa  Moivaet  fivtj&tlg  r«  fi.eydi.a 
fHvaTtJQia,  oficjg  av&ig'lsqefilav  iSbrv  xal  yvovs,  ort  ov  /xövov  fxvGTijg 
iariv,  dXXä  xal  legotpävTTjs  txavog  etc.;  leg.  alleg.  III,  33  (I,  107) 
xsxad-aQfifvog  vovg  xa  fjisyäXa  uvari^gia  /btvtjd-eig;  de  sacriff.  Ab.  15 
a.  fr.  II,  658  M.  s.  u.  66,  2. 

^)  De  plant.  Noe  6  (I,  333)  Moses  tpvka^  rtuv  roxi  ovrog  6qyio}v\ 
de  sacr.  Ab.  15,  s.  u.  66,  2.  —  oQyiu^sa^ai  de  Abr.  24  (11,19)  otkv  ^ 
^P^Xh  j"»}tw  r«ff  fityälag  rslea&sZaa  relsTug  in  Iv  xalg  ßga^vieoaig 
6  Qytü^riXttt. 

■*)  TfAfriJ  vor.  Anna.;  de  Chernb.  12  (I,  146)  raksTitg  dvaSidäa- 
xofifv  ^eiag  rovg  reXsTtSv  ä'ilovg  riüv  hqonätoyv  ^varag;  13  (147) 
(iQxtior  TTjg  rsler^g  wJ«;  14  (147)  ei  rivi  toJv  t€t eXiß fxäv lav  ivrvy- 
%ävr}T(,  .  .  7teQii/(a^(,  fti^  riva  üqu  xaivotiqav  eldb>g  T«Afr^r  inixQiin- 
TTjTßt;  de  Gigant.  12  (I,  270)  Moses  teXov/j-evog  rag  IfQonäTag  TeXerdg; 
leg.  alleg.  III,  77  (I,  131)  dvantTciaaTS  ra  wr«,  ot  fivarai,  naQaSi'iaa&s 
reXsTug  leQüirdtag;  de  sacrif.  Ab.  15  u.  fr.  II,  658  M.  s  u.  66,  2. 

')  De  somn.  I,  26  (I,  645)  f<ag  .  .  fivaruyiaybiv  imäei^rig  .  . 
KT iXtaj oig  doqattt  xdXXr]. 

«)  S.  0.  Anm.  2;  de  somn.  I,  26  (I,  645);  de  Cherub.  12  (I,  146) 
fxilvoig  ovx^  leQO(fjavTTiaofi.iv  xana^rj/x^voig  dviÖTtp  xaxi^. 

')  De  Cherub.  12  u.  leg.  alleg.  III,  77,  oben  4;  de  sacrif.  Ab.  15 
u.  de  Cherub.  14  s.  u.  66,  2. 

Anrieh    Mysterienwesen  und  Christentnin.  5 
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Eingeweihten  ^)  gesprochen,  denen  die  grosse  Masse  der  Unein- 
geweihten gegenübersteht.  Daraus  ergiebt  sieh,  wie  in  den 
Mysterien,  die  Pflicht  der  Geheimhaltung  der  höhern  Weisheit 
vor  der  grossen  verständnislosen  Menge  ^) ;  sie  ist  nur  für  die 
schon  „Gereinigten" ,  die  sie  fassen  und  bewahren  können ,  die 
Unreifen  sollen  ihr  das  Ohr   verschliessen  oder  sich  entfernen  ^). 

3.  Die  eben  zur  Sprache  gebrachten  Thatsachen  gehören 
mit  zu  den  Bestandteilen  der  philonischen  Philosophie,  durch 
welche  sich  dieselbe  in  gewisser  Weise  als  eine  durch  die  besondre 
Stellung  ihres  Urhebers  verursachte  Antecipation  des  Neuplato- 
nismus  darstellt.  Denn  die  eben  gekennzeichnete  Empfindungs- 
weise des  jüdischen  Philosophen  wird  in  der  spätem  griechischen 
Philosophie  herrschend  und  tritt  mit  der  Zeit  immer  stärker 
hervor. 

Man  kann  geradezu  sagen,  dass  der  Neuplatonismus  in  dem, 
was  er  neues  enthält,  das  Erzeugnis  einer  eigenartigen  mystisch- 
religiösen Stimmung  ist.  Wenn  als  Ziel  der  Philosophie  und 
Lebenszweck  des  Philosophen  das  Schauen  Gottes  und  die  Ver- 
einigung mit  ihm  erscheint  und  die  negativ-quietistische  Fassung 
der  sittlichen  Thätigkeit  als  Abkehr  von  der  äussern  Welt  für 
die  Verwirklichung  dieses  Lebenszweckes  Raum  schafft,  so  offen- 
bart  sich   hierin    das  Vorherrschen  einer  auf  mystische  Contem- 

^)  Tsrelsa/iiivoi  de  Cherub.  14,  oben  65,  4;  raXea&eCs  de  Abr. 
24,  ob.  65,  3;  fivrj^fis  de  Cherub.  14  u.  leg.  alleg.  111,33,  oben  65,  2. 

^)  De  sacrif.  Ab.  15  (I,  173)  tvcc  ij  rpv^'^  .  .  Tt5v  rsAe/wv  fiiarig 
yivofiivT]  rslsTwv  /xrjSsvl  nQo/fCQwg  ixXaly  tu  S-sTa  fivaTrJQi,«,  rafiiev- 
ofiivri  Sh  avTtc  xal  ij(efj.vd^ovaa  iv  dnoQQTjtb)  (fvlÜTTy.  xexQvtp&ai  Set 
TÖv  tsQov  fxvarT]v  koyov,  ind  d-sCorv  nccQKxaTad^^xTjv  oQylwv  ov  nuvrög 
iart  (pvlä^ai;  fragm.  II,  658  Mang,  ov  S-^/nis  t«  Uqcc  fivarriQta  ixlaleiv 
dfivriToig ,  «;fpt?  av  xa&UQ&tüac  xaXeCa  xKd^uQßsi  ■  roTg  df^v^roig  ixla- 
ktlv  fivarriQia  xuralvorrög  fart  rovg  &(afxovg  Tfjg  ItQttTtxfjg  rf Afr^?; 
de  somn.  I,  33  (I,  649)  der  IfQog  loyog  ist  den  einen  ein  König  etc., 
ToTg  &€  (og  (flkog  .  .  nolka  xal  rtov  ttQQr^Ttov  dva(piQai,  tov  ovSiv«  räv 
«TsksaTiav  inaxovaai  Q-ifiig;  de  Cherub.  14  (I,  147)  raCxa,  (ö  fivarai, 
tag  tega  ovrojg  fivarr^Qia  xpv;(ttig  naQaäi/ea&e  xal  fj-tj^evl  rdSv  dfivi^Tmv 
ixXal^aare. 

^)  De  Cherub.  12  (I,  146)  dxoag  iTtKpQa^äTojOav  SHOiSaifiovtg  .  . 
^  fi(TaaxriT(aaav;  de  sacrif.  Ab.  39  (I,  189)  Iv  dnoQqfiroig  Xöyog,  ov 
dxoatg   nQtaßvriQmv   TraQuxaTari&sa&ai  ^qti  veoniQüiv  toT«  kni(fgd^avTag, 
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plation  zielenden_£ieXühl^st.ijQaniung,  während  Intellekt  und 
Wille  zurücktreten.  Und  wenn  als  letztes,  selten  erreichtes  Ziel 
die  Vereinigung  mit  der  Gottheit  in  mystischer  Ekstase  erstrebt 
wird,  so  besteht  dieses  Streben  selbst  wieder  in  nichts  anderm 
als  in  der  consequent  durchgeführten  Concentration  des  Gefühls 
auf  eben  dieses  Ziel  hin. 

Zwar  wird  stets  in  echt  griechischer  Weise  das  Erkennen, 
die  yv diaig,  als  Frucht  der  Philosophie  und  als  der  von  ihr 
dargebotene  Weg  zum  Heile  bezeichnet.  Aber  der  Inhalt  und 
die  Orientirung  dieses  Begriffes  sind,  jenen  Philosophen  selbst 
ganz  unbewusst,  völlig  andre  geworden.  Was  sie  Gnosis  nennen, 
ist  in  Wahrheit  Stimmung,  Gefühl,  Contemplation,  nicht 
ein  durch  Forschen  erworbenes  Wissen,  sondern  viel  eher  ein 
Zustand  der  Seele.  „Die  Gnosis  der  Götter  ist  voUkommne 
Tugend  und  Weisheit  und  Glückseligkeit  und  macht  uns  den 
Göttern  ähnlich"  sagt  Jamblichus  i).  Plotin  vergleicht  den,  der 
,  zur  d^ECüQia  gelangt,  mit  einem  Manne,  der  in  das  innerste 
'Heiligtum  eintritt  und  nun  nicht  mehr  das  Götterbild,  sondern 
';  Gott  selber  schaut  2).  „Dem  obersten  Gott,  erklärt  Porphyrius, 
ist  auch  das  gesprochene  Wort  nicht  adaequat,  ja  nicht  einmal 
das  innere  Wort,  falls  es  durch  Leidenschaften  getrübt  ist;  aber 
durch  reines  Schweigen  und  reine  Gedanken  über  ihn  beten 
wir  ihn  an.  Mit  ihm  uns  verbindend,  ihm  uns  ähnlich  machend, 
müssen  wir  unsre  Andacht  ihm  als  unser  heiliges  Opfer  dar- 
bringen, sie,  die  unser  Hymnus  zugleich  und  unser  Heil  ist. 
In  der  Leidenschaftslosigkeit  {ccTtdd^eia)  der  Seele  und  im  Schauen 
{&€a)Qia)  Gottes  besteht  die  Darbringung  dieses  Opfers"  ^).  Be- 
zeichnend sind  auch  die  Aussagen  der  Hermetischen  Schriften 
über  die  als  einziges  Heil  des  Menschen  gepriesene  *)  „Er- 
kenntnis Gottes":  „Tugend  der  Seele  ist  die  Gnosis;  denn  wer 
zu  ihr  gelangt  ist,  der  ist  gut  und  fromm,  ja  bereits  göttlich". 
„In  der  Frömmigkeit  besteht  die  Erkenntnis  Gottes;  denn 
wer  ihn  erkannt  hat,  der  ist  alles  Guten  voU  und  hat  göttliche 
Gedanken".     „Das   ist  das  herrliche  Ziel   derer,   die  zur  Gnosis 

1)  Adhortt.  ad  philos.  III  p.  22  Kiessl. 
ä)  Enn.  VI,  9,  11.  »)  de  abst.  II,  34. 

*)  I,  10,  16  (p.  76  Parthey):   tovto  fiövov  atairiqiov  roxi  dvd^Qtanov 
iariv,  ij  yrdSais  tov  &sov. 

6* 
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gelangt  sind,  vergottet  zu  werden".  „Die  Erkenntnis  Gottes 
ist  göttliches  Schweigen  und  Aufhebung  aller  Sinnesempfin- 
dungeu"  *).      Auch    hier   also  gehn  die   Begriffe   yvwatg,   ccQeviq, 

j  evoeßeicCf   xt^ewaiQ  in   einander  über  und  bezeichnen  im  Grunde 
einen    und   denselben  Gemütszustand    nach  seineu  verschiedenen 

I  Seiten. 

Diese  Nachweise  bestätigen  die  Richtigkeit  der  obigen  Be- 
hauptungen. Die  Luft,  in  der  die  Philosophie  lebt  und  webt, 
ist  eine  andere  geworden;  es  ist  die  Sphäre  mystischer  Con- 
templation ,  in  der  sie  sich  bewegt,  es  ist  eine  feierlich-geheimnis- 
volle Gefühlswelt,  in  die  sie  ihren  Adepten  einführt. 

4.  Eine  Folge  der  eben  gekennzeichneten  Stimmung  ist  es, 
wenn  die  Einführung  in  die  Philosophie  als  eine  Einweihung 
'  dargestellt  und  empfunden  wird,  wenn  die  den  Mysterien  eignende 
Forderung  der  fides  silentii  nun  auch  hier  wiederkehrt  und 
der  Inhalt  der  Philosophie  als  ein  Gehe  im  gut  erscheint,  das 
vor  den  Blicken  des  Uneingeweihten   sorgfältig  zu  verbergen  ist. 

Diese  Betrachtungsweise  hat  zunächst  der  Neupythagoraeis- 
mus  ausgebildet.  Ihr  liegt  hier  die  dunkle  Kunde  von  den  alt- 
pythagoraeischen  Mysterien  zu  Grunde,  die  nach  der  Ansicht 
dieser  Späteren  die  geheime  Mitteilung  philosophischer  Erkennt- 
nisse zum  Inhalte  hatten,  eine  Annahme,  die  zugleich  erlaubte, 
das  eigne  System  in  die  Zeit  des  Pythagoras  hinaufzurücken 
und  seine  Unnachweisbarkeit  durch  seine  Geheimhaltung  zu  er- 
klären. Mitteilung  an  die  Exoteriker  wie  schriftliche  Fixirung 
hätte  diese  Geheimnisse  profanirt,  sie  waren  daher  wie  die  der 
Mysterien  stets  nur  mündlich  von  Geschlecht  zu  Geschlecht  den 
Genossen  des  Bundes  überliefert  worden  2).  Ein  untergeschobener 
Brief  des  Lysis  schärft  ausdrücklich  —  wieder  unter  Berufung 
auf   die  Analogie   der  Mysterien    —    diese  Geheimhaltung   ein: 


1)  I,  10,  9  (p.  73);  I,  9,  4  (p.  62);  I,  1,  26  (p.  14);  I,  10,  5  (p.  70). 
Vgl.  den  Lobpreis  der  yvdüais  ayia  I,   13,  18  (p.  125). 

«)  Jambl.,  Vit.  Pyth.  32,  226  (wahrsch.  Gemeingut  d.  Quellen, 
Rohde,  Rhein.  Mus.  27,  54)  tu  xvQHüTara  rwr  öoyfiKTbxv  dnoQQtit a  Iv 
iaviolg  d'uifivXaTTOV  finavteg  dtC,  fitra  dxQißovg  Ix^fiviUas  nQog  tovg 
i^wre^ixovg  uvsxtfoga  SiaTTjQovvreg,  ayQcitfojg  iv  [xyr^iirj  roig  äutööxoig 
iiTKQ  fxv0Tri()in  S^eciiv  [xexanaQadiSövTig. 
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„Von  den  Gütern  der  Weisheit  soll  man  dem  nicht  mitteilen, 
dessen  Seele  nicht  im  geringsten  gereinigt  ist;  denn  es  ist  nicht 
erlaubt,  das  unter  so  grossen  Mühen  errungene  dem  ersten 
Besten  hinzugeben,  noch  die  Mysterien  der  Eleusinischen  Göttinnen 
den  Profanen  darzulegen;  wer  solches  tut,  vergeht  sich  gleicher- 
weise wider  Recht  und  Frömmigkeit"  *).  Daher  denn  auch  die 
Mitteilung  dieser  Geheimlehren  als  ogyiaöiiol  xat  (Avr^OElg  be- 
zeichnet vi\rA  ä). 

Sind  im  Neupythagoraeismus  eine  historische  Überlieferung 
und  ein  bestimmter  Zweck  am  Aufkommen  dieser  Betrachtungs- 
weise in  secundärer  Weise  mit  beteiligt,  so  ergiebt  sich  dieselbe 
im  Neuplatonismus  in  viel  direkterer  Weise  aus  dessen  mystischer 
Grundstimmung,   trägt   also    auch  einen  allgemeinem  Charakter. 

Besonders  tritt  sie  in  dem  Gefühl  zu  Tage,  dass  die  höchsten 
Wahrheiten  durch  weitere  Mitteilung  profanirt  würden  und  daher 
streng  geheim  zu  halten  seien,  so  dass  die  Einführung  in  sie 
naturgemäss  als  Einweihung,  als  ein  jumv  und  leXeiv ^- 
scheint').  So  wird  von  des  Ammonius  Sakkas  Schülern  be- 
richtet, sie  hätten  die  Lehre  des  Meisters  als  eine  Art  höherer 
Offenbarung  betrachtet  und  darum  beschlossen,  dieselbe  geheim 
zu  halten  *).     Porphyrius    warnt   ausdrücklich  davor,   den  Xoyoq 


*)  L.  c.  17,  75  fxr]dk  xoivit  not^sa&at  tu  ao(flag  ayaS-a  toi;  oi/d' 
oraQ  rav  ijjv/ar  xexa&aQft^voig.  ov  yiiQ  &^fits  ogiyeiv  Toig  dnetyrtößi  tu 
//fr«  ToaovTOjv  aycjvan'  noQi/S^^VTa  ov^k  (luv  ßißäXoig  tu  toIv  'EXevGivittiv 
9-eaiv  fivOTTiQia  6uty((ad^ai  •  xkt'  fooTtiTcc  rf^  «Sixoi,  xal  tvaeßete  roi  ravTa 
TTQtt^at'Teg, 

'■^)  L.  c.  1 7,  74  filTtt  TTjv  TTSVTanrj  atwTirjV  xai  fitTit  tovs  ix  Toatavie 
fiadrj/LKKTarv  oQyiaafi  ovg  xal  /nvi^a  fis  i/zf/^f  t«  dnoQQv\l/iig  xal  xa&aQ- 
fj,  ovg  TooovTovs  (wahrsch.  Nikomachas). 

^)  Porphyr.,  ad  Marceil.  8  .  .  ei  fii]  neQl  (f-avlaw  ^y^ori  fiifiv- 
Tjad-ac  ußv  fi;  (ftXoaofftav  ttjv  6q9^  nagic  toüv  d-iliov  iTfl^a&rjg  löytav. 
—  Julian,  or.  4,  146a  Jamblichos,  o?  ij/t/a?  t«  t«  ulXa  nfql  ttjv  tfiloao- 
(flav  xnl  ^T)  xal  Tavra  6t«  t(Sv  Xöywv  lfi.vT)a€v;  157c  wenn  du  nach 
fivaTixwT^Qoig  Xöyoig  über  dies  Thema  begehrst,  so  lies,  was  der 
&ilog  'IdfjßXixog  darüber  geschrieben;  or.  7,  235c  ovrtag  rifulg  inp  ^ye- 
fioat  TsXovfieroi,  (ptXoaoifq)  f^hv  Tqt  tu  Trjg  TtQonaiSttag  fie  TiXi- 
aavTt  etc. 

*)  Porphyr.,  Vit.  Plot.  3  fiiiökv  ixxaXvnTfiv  twv  lifi^iorvlov  Soyfiä- 
Twv;  auch  wenn  dieser  Bericht  unhistorisch  sein  sollte,  bleibt  er  darum 
nicht  minder  charakteristisch;  s.  darüber  Zeller  1.  c.  451. 
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Ttegl  ^sov  der  Menge  mitzuteilen,  das  sei  Profan  ation  und  Be- 
fleckung desselben  i);  insonderheit  aber  bittet  er,  seine  sx  Xoyicov 
(pil,OGO(pia  als  das  Geheimste  des  Geheimen  zu  behandeln  ^). 
In  ganz  ähnlicher  Weise  sagen  die  Hermetischen  Schriften :  „Ein 
Vortrag  über  die  heiligsten  Gebiete  der  Religion  würde  durch 
eine  zahlreiche  Zuhörerschaft  profanirt;  eine  Rede,  in  der  die 
göttliche  Majestät  dargestellt  ist,  zur  Kenntnis  der  grossen  Menge 
zu  bringen,  wäre  Gottlosigkeit".  „Bewahret  diese  göttlichen  Ge- 
heimnisse in  der  Verborgenheit  eures  Herzens  und  bedeckt  sie 
mit  Schweigen !"  ^).  Diesen  höchsten  Dingen  erscheint  daher  auch 
eine  mysteriöse,  nur  den  Eingeweihten  verständliche  Ausdrucks- 
weise, ein^  Reden  sv  alvlyfxaai,  angemessen.  Als  Porphyrius  ein 
Gedicht,  leQog  yaf.iog,  vortrug,  das  einer  der  Anwesenden  ver- 
rückt nannte,  „weil  vieles  in  mystisch-enthusiastischer  Art  und 
in  verhüllter  Weise  ausgedrückt  war",   lobte  ihn  Biotin  mit  den 


^)  ad  Marceil.  15  Xöyov  Tiegl  &^so€  toTs  vno  öo^rjs  6i6(f>^aQfi^vois 
Xiyeiv  ovx  daifal^g  •  xal  yccQ  xal  Takrj^^  X^yeiv  Inl  tomwv  negi  O^fov 
xal  TU  \pevSrl  xlvSwov  laov  (f^QSi  •  ovre  «i;roV  riva  TiQoaijxev  dvoaioiv 
e^yorp  futj  xad-aqevoVTa  tf&iyysa&ai  nBQi  d-eov,  ovre  eis  roiovrwv  axoas 
ifißdXkovTa  rov  niQi  S-sov  Xöyov  oita&ai  fii]  fxialvsiv  dXX^  dxQoäa&ai 
xal  X^ysiv  rov  thqI  S^tov  Xöyov  w?  ^n\  d-iov.  TiQorjyfia&o)  ovv  roi7 
Tisgi  ^sov  Xöyov  t«  S^eotpiX^  sQya  xal  atyda&co  6  Tiagl  aizoij  Xöyog  Inl 
nXri&ovg  .  .  .  vöfiii^E  atgsTcirsQov  elvai  ffiyäv  ^  Xoyov  eixrj  nQoiG&at 
Tiegl  d-eov. 

^)  De  phil.  ex  oracc.  haur.  reliqu.  ed.  G.  Wolf  p.  110  (aus 
Euseb.,  praep.  ev.  IV,  7)  ah  (5",  fintQ  rt,  xal  ravra  neiQcS  fii]  Srjfioai- 
svsiv,  fxi]S^  «/9*  **'*  "f^^  ßeßriXtov  gCnreiv  .  .  .  xlvSwog  yitQ  ov  aol 
fiovov  rag  ivroXäg  naQaßaivovTi  tavrag,  dXXd  xdfiol  qadCiog  niarevOavTt 
T(p  atiysiv  naQ"  iavT(p  firj  Svvafi^vcp  rag  fvnotiag  •  doT^ov  ärj  roig  rov 
ßlov  ivarrjaajusvotg  n gbg  rtjV  r^g  "ipv/ijg  atorrigCav.  —  Tavrd  fxoi 
wg  dQQi^roiv  dgQTjr örara  xqvti reiv  oiiSh  yaQ  ot  d^fol  tfctveQwg  negl 
avrdSv  i&eamGav,  dXXic  öi    aiviy fidrojv. 

3)  II,  1  u.  II,  11  (Hermes  Trismeg.  trad.  par  Menard  p.  114  u. 
161 ;  die  Parthey'sche  Ausgabe  enthält  nur  das  erste  Buch).  Vgl. 
aach  d.  Titel  Xoyog  tsQÖg  I,  3  u.  Xöyog  dnoxQvifog  I,  13  mit  einer 
vfivoiSCa  xQvnrri  I,  13,  17  (p.  124  P.)  u.  die  Anweisung  22  (p.  127) 
Tovro  fia&byv  nag^  i/uov  rrjg  dgerijg  aiytjv  InayyttXat,  firiSevt,  rexvov, 
ix(f)ttlv  (OV  rrjg  naXiyyevfatag  tr^v  nagdSoatv,  iva  fxr)  wg  SidßoXot 
Xoyta&üifi&v. 


71 

Worten :  „Du  hast  dich  zugleich  als  Dichter,  als  Philosoph  und 
als  Hierophant  erwiesen" i). 

Von  diesem  Gesichtspunkte  aus  erhalten  nun  sowohl  die 
Mythen  überhaupt  als  insonderheit  die  für  besonders  tiefsinnig 
gehaltenen  Cultmythen  der  Mysterien  ihre  volle  Rechtfertigung. 
Sie  sind  gerade  die  den  höchsten  Wahrheiten  geziemendste 
Ausdrucksweise,  deren  sich  die  weisen  Männer  und  Philosophen 
der  Vorzeit  bedient  haben  2),  um  diese  Wahrheiten  zugleich  zu ' 
offenbaren  und  zu  verhüllen,  so  dass  sie  zugleich  den  Wissenden 
unmittelbar  klar  und  dotjh  andrerseits  vor  Profanation  geschützt 
sind.  So  sagt  Macrobius,  nachdem  er  dargelegt,  dass  die  Natur 
„ihre  Geheimnisse  von  den  Weisen  in  Mythen  behandelt  wissen 
wollte",  weil  ihr  eine  „offene  und  nackte  Darlegung"  nicht  zieme: 
„So  werden  auch  grade  die  Mysterien  durch  die  geheimen  Win- 
dungen der  Symbolik  verdunkelt  (figurarum  cuniculis  operi- 
imtur),  damit  auch  hier  das  Wesen  dieser  Dinge  sich  dem 
Adepten  nicht  offen  darbiete,  sondern  nur  die  hervorragend- 
sten Männer  durch  ihre  Weisheit  das  wahre  Geheimnis  er- 
kennen und  die  Übrigen  in  ihrer  Andacht  sich  mit  den  Symbolen 
begnügen,  die  das  Geheimnis  vor  Entwürdigung  schützen 
(figuris  defendentibus  a  vilitate  secretum)  ^).  Und  Julian  be-  ^ 
gründet  die  Mythendichtung  damit,  dass  „das  vei'borgene  Wesen  j 
der  Götter  es  nicht  vertrage,  in  offenen  Worten  unreinen  Ohren  j 
preisgegeben  zu  werden"  *).     Durch  diese  Theorie  war  der  Bund  ' 


*)  Porphyr.,  Vita  Plot.  15  Stit  rb  fivartxüis  noXXa  fied-^  iv&ovacaafxov 
xal  dnoxexQvfifx^vijg  slQ^a&at. 

*)  Plutarch  bei  Euseb.,  praep.  ev.  III,  1  (I  p.  179  Gaisf.)  ort  ^ 
TiaXaia  (fwaioXoyia  xal  tzuq'  "EXkriai  xai  ßaqßäqoig  Xoyog  r^v  (fvaixbg 
^yxiXQvtxfiivog  fxv&oig,  ru  tioXXu  Si"  a  Iv  ty  iii'ct  oiv  xal  inovoiüv 
in  ixQv  (fog  xccl  fivaTTjoitöS  T)g  S^soXoyCa ,  .  .  S^Xov  iarcv  iv  Totg 
'Ogtfixoig  imat  xal  rotg  Alyvmiaxotg  xai  4>Qvyioig  Xöyoig'  ficcXiara  ik 
Ol  n e  gl  rag  reXerag  ogyiuafioi  xal  tu  d gajfisva  OvfißoXtxvjg  iv 
raig  liQovoyCaig  Tr}v  rtSv  naXacdSv  ifnpaCvu  Stavoiav. 

^)  Macrob.,  in  somn.  Scip.  I,  2,  17  sq.,  vgl.  auch  die  folgende 
Anekdote,  die  zeigt,  wie  das  Enthüllen  als  Prostitution  des  Göttlichen 
empfunden  wurde. 

*)  Or.  7,  216c  cf.  222c.  Eine  etwas  anders  gewandte  Rechtfertigung 
des  Mythus  bei  Maxim.  Tyr.,  Diss.  10,  5  ngayfiärojv  in'  dvd^gwnlvrig 
da&tvtCag  ov  xa&ogta/n^vtJV  aatfdSg  tiöxrifioviaiegog  igfirjvtvg  6  f^v&og. 
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zwischen  Philosophie  und  Volksreligionen  perfect  und  jeder 
Conflict  ausgeschlossen,  denn  die  allegorische  Ausdeutung  erlaubte 
die  höchsten  philosophischen  Wahrheiten  von  den  alten  Mythen 
und  Mysterien  gelehrt  und  bestätigt  zu  finden. 

IV. 

Endlich  hat  die  Verbindung  des  späteren  Neuplatonismus 
mit  den  superstitiösen  Elementen  der  spätheidnischen  Religion 
noch  eine  ganz  eigentümliche  Bildung  hervorgebracht,  Ea  genügt 
ihm  nicht  mehr,  die  Vereinigung  mit  der  Gottheit  auf  dem 
Wege  mystischer  Contemplation  zu  erstreben,  sondern  dies  Ver- 
langen führt  zur  Ausbildung  eines  Systems  geheimer  Praktiken, 
welche  in  rein  äusserlicher,  magisch-theurgi scher  Weise 
diese  „Einigung"  herbeiführen  sollen.  Dies  die  sogenannten  neu- 
platonischen Mysterien,  deren  Kenntnis  wir  hauptsächlich 
dem  Buche  De  mysteriis  Aegyptiorum  verdanken.  Doch  hängen 
dieselben  weder  mit  den  eigentlichen  Mysterien  direkt  zusammen, 
noch  sind  sie  eine  neue  Schöpfung  des  Neuplatonismus.  Diese 
Erscheinung  bedeutet  vielmehr  die  Aufnahme  der  im  spätem 
Altertum  insonderheit  in  Aegypten  ausgebildeten  Magie  seitens 
der  Philosophen.  Dabei  wird  diese  natürlich  verfeinert  i) ,  von 
ihren  groben  Auswüchsen  gereinigt,  hohem  Zwecken  dienstbar 
gemacht  und  durch  eine  philosophische  Theorie  gestützt,  im 
übrigen  aber  besteht  kein  Wesensunterschied  zwischen  dieser 
Theurgie  und  der  uns  sonst,  insbesondre  aus  den  Zauberpapyri, 
bekannt  gewordenen  spätheidnischen  Magie  ^),  so  dass  auch  das 
I  Verhältnis  beider  Erscheinungen  zu  den  Mysterien  das  gleiche  ist. 

So  schliessen  am  Ende  der  Antike  diese  beiden  Extreme, 
Philosophie  und  Magie^  ihren  Bund  ^).     Was  der  Philosophie  als 


^)  Die  gewöhnliche  Magie  wird  als  yorjreCa  zurückgewiesen,  de 
myst.  III,  26,  was  wenig  besagen  will. 

^)  Die  weitgehende  Übereinstimmung  beider  wird  in  dem  Ab- 
schnitt über  den  Gnosticismus  zu  Tage  treten. 

3)  Charakteristisch  Herrn,  Trismeg,  III,  1  (p,  200  trad.  Menard) 
„damit  Philosophie  und  Magie  zur  Nahrung  des  Geistes  diene 
und  die  Medizin  die  Leiden  des  Körpers  heile".  Die  Confessio 
Cypriani  (s,  o,  55,  3)  berichtet,  wie  sich  Cypr.  durch  Einweihung  in 
Magie  und  Mantik  zum  fidyos  <fii.6ao<fos  ausbildet. 
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das  höchste  gilt,  soll  jetzt  durch  Ausübung  theurgischer  Riten 
erreicht  werden.  Es  kommt  also  alles  darauf  an,  diese  Geheim- 
nisse zu  kennen;  wer  im  Besitze  der  aTtOQQrica  avfißoXa  ist, 
dem  steht  die  obere  Welt  offen.  So  wird  der  Philosoph  zum 
Theurgen  und  steht  als  solcher  in  einzigartigem  Verhältnisse 
zur  Gottheit.  Die  philosophische  Rechtfertigung  dieser  Theurgie 
iallt  vom  neuplatonischen  Standpunkte  aus  nicht  allzuschwer; 
lag  sie  doch  eigentlich  in  der  Consequenz  des  Plotinischen 
Systems,  das  keine  andern  als  magische  Wirkungen  kennt. 


Y 


Zweiter  Teil, 


Erstes  Capitel. 

Der  Gnosticismus  in  seinem  Zusammenliang  mit 
dem  Mysterienwesen. 

Der  Einfluss,  den  das  Mysterienwesen  auf  das  Christentum 
geübt  hat,  bildet  eine  Seite  des  allgemeinen  Prozesses,  den  wir 
als  die  Hellenisirung  desselben  bezeichnen.  Sofort  mit  dem 
Eintritt  des  Christentums  in  die  griechisch-römische  Welt  hat 
dieser  Prozess  begonnen,  allein  es  hat  vieler  Jahrhunderte  be- 
durft, ihn  zum  Abschluss  zu  bringen.  Die  Um-  und  Ausbildimg, 
der  er  das  Christentum  unterwarf,  war  eine  langsame,  schonende, 
unbewusste,  die  nur  unter  zahlreichen  Concessionen  und  Compro- 
missen  sich  vollzogen  hat.  Eben  dies  bedingt  aber  auch  die 
Schwierigkeit,  einen  wirklichen  Einblick  in  den  Gang  dieser 
Entwicklung  im  einzelnen  zu  gewinnen  und  das  verborgene  Auf- 
einanderwirken der  hier  in  Thätigkeit  tretenden  Kräfte  zu  beob- 
achten, mag  uns  auch  das  Resultat  noch  so  klar  vor  Augen 
stehen. 

Die  Geschichte  der  zur  altkatholischen  Kirche  sich  ent- 
wickelnden Christenheit  weist  uns  aber  noch  auf  andre  religiöse 
Erscheinungen  hin,  die  man  gemeinhin  unter  dem  Worte  Gnosti- 
cismus zusammenfasst.  In  der  Hauptsache  stellen  dieselben,  so 
verschieden  sie  unter  sich  sein  mögen,  den  Versuch  dar,  das 
Christentum  in  jene  synkretistischen  Bildungen,  die  als  Produkt 
der  Verbindung  religiös-philosophischer  Speculation  mit  Elementen 
positiver  Religionen  aufkamen,  einzufügen,  resp,  von  den  jenen 
Bildungen  eigentümlichen  Gesichtspunkten  und  Voraussetzungen 
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aus  aufzufassen  und  auszugestalten.  Die  hierbei  zu  Tage  tretende 
Verschmelzung  orientalischer  und  griechischer  Elemente  ist  der 
Art,  wie  sie  die  geistige  Cultur  der  Kaiserzeit  überhaupt  charak- 
terisirt:  mag  das  Material  in  noch  so  bedeutendem  Umfange 
orientalischen  Ursprunges  sein,  stets  ist  es  der  griechische 
Geist,  der  aus  diesen  disparaten  Bausteinen  einen  einheitlichen 
Bau  aufzuführen  sucht,  wie  er  es  ist,  welcher  in  dem  die  Vor- 
aussetzung des  Gnosticismus  bildenden  Gährungs-  und  Mischungs- 
prozess  der  orientalischen  Religionen  und  Mythologeme  das  trei- 
bende Ferment  bildet. 

So  bedeutet  denn  die  gnostische  Entwicklung  des  Christen- 
tums eine  Hellenisirung  desselben  in  jeder  Beziehung,  und 
zwar  im  Unterschiede  von  der  grosskirchliehen  eine  rasche  und 
gewaltsame.  Dass  dies  auch  auf  die  hier  behandelte  Frage  zu- 
trifil,  lässt  sich  von  vornherein  vermuten.  Die  Erscheinungen, 
auf  die  es  ankommt,  werden  hier  unmittelbarer,  greifbarer  hervor- 
treten, es  werden  Einflüsse  zu  beobachten  sein,  deren  Wirkung 
dort  eine  minder  starke  und  direkte  und  darum  langsamere  und 
schwerer  zu  verfolgende  ist:  ist  es  ja  eine  anerkannte  Thatsache, 
dass  in  mancher  Beziehung  der  Gnosticismus  eine  Anticipation 
späterer  kirchlicher  Bildungen  darstellt.  Dies  der  Grund,  wes- 
halb Avir  die  Betrachtung  des  Gnosticismus  nach  den  für  uns  in 
Frage  kommenden  Gesichtspunkten  an  die  Spitze  der  Unter- 
suchung stellen  ^). 


Über  die  Gnostiker  hat  Hippolyt  das  Urteil  gefallt:  „Ihre 
Ansichten  haben  ihren  Ursprung  in  der  Weisheit  der  Hellenen , 
in  philosophischen  Dogmen  und  aufgegriffenen  Mysterien 
und  herumziehenden  Astrologen" 2).  Igt  in  diesem  allgemeinen, 
und  in  seiner  Allgemeinheit  richtigen,   Urteil   den  Mysterien  als 


*)  Auf  den  Zusammenhang  des  Gnosticismus  mit  dem  Mysterien- 
wesen hat  schon  (Munter),  Versuch  über  die  kirchlichen  Altertümer 
der  Gnostiker,  Ansp.  1790,  hingewiesen.  Vgl.  auch  H.  Weingarten, 
Histor.  Zeitschr.  45,  460  if.  u.  bes.  G.  Koffmane,  Die  Gnosis  nach 
Tendenz  u.  Organisation  1881,  wo  mir  indes  der  Complexität  der 
ganzen  Erscheinung  nicht  genügend  Rechnung  getragen  scheint. 

*)  Philosoph.  I  prooem.  1.  69  Dunck. 
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Quellen  des  Gnosticismus  eine  hervorragende  Bedeutung  bei- 
gemessen, so  sehn  wir  eben  diesen  Gesichtspunkt  im  gesamten 
Verlaufe  der  Polemik  zur  Geltung  gebracht:  durch  Herleitung 
aus  den  Mysterien  sollen  die  einzelnen  Sekten  discreditirt  werden. 
Geht  man  jedoch  diesem  Verfahren  nach,  so  bemerkt  man  bald, 
dass  der  Nachweis  dieser  Zusammenhänge  in  den  einzelnen 
Fällen  vollkommen  wertlos  ist.  Ein  Blick  z.  B,  auf  die  Ab- 
leitung der  Sethianer  aus  der  Mysterienlehre  des  Musaeus,  Linus 
und  Orpheus,  aus  den  „Bacchischen  Weihen  des  Orpheus"  und 
den  Phliuntischen  Orgien  der  Magna  Mater  i)  genügt,  um  hier- 
über im  klaren  zu  sein. 

In  so  einfacher,  direkter  Weise  lassen  sich  die  gnostischen 
Bildungen  auf  das  Mysterienwesen  überhaupt  nicht  zurückführen. 
Um  die  Art  und  Weise  seiner  Einwirkung  richtig  zu  werten, 
muss  man  sich  vielmehr  zweierlei  gegenwärtig  halten.  Einmal 
sind  auf  dem  Boden  des  Synkretismus  so  verschiedene  Bildungen 
möglich,  dass  man  einzelne  derartige  Wahrnehmungen  nicht  ohne 
"weiteres  verallgemeinern  darf.  Sodann  waren  die  verschiedenen 
Faktoren,  aus  deren  Zusammenwirken  diese  synkretistischen 
Bildungen  entstanden  sind,  z.  t.  selbst  schon  mit  Elementen  des 
Mysterienwesens  durchsetzt.  Es  sind  also  sehr  verschiedenartige 
Medien  gewesen,  welche  dem  Gnosticismus  Mysterienelemente 
vermittelt  haben,  von  der  sublimsten  Art  damaliger  Religions- 
Philosophie  bis  zum  gröbsten  magischen  Goetismus. 

1.  Damit  soll  natürlich  nicht  in  Abrede  gestellt  sein,  dass 
{direkte  Entlehnungen  aus  den  Cultbestandteilen  der  Mysterien 
[stattgefunden  haben.  Auf  diese  Weise  ist  z.  B.  der  Schlangen- 
cult  der  Ophiten  des  Epiphanius  ^)  zu  erklären ;  denn  das  Hegen 
«iner  Schlange  in  einer  Cista  und  die  Adoration  derselben  sind 
wichtige  Bestandteile  des  Sabaziosdienstes  ').  Wie  weit  übrigens 
unter  den  gemeinhin  als  „Ophiten"  bezeichneten  Sekten  dieser 
Schlangencult  verbreitet  war,  ist  schwer  zu  sagen.  Da  er  keines- 
wegs überall  da  vorauszusetzen  ist,  wo  die  Schlange  im  Systeme 


^)  Phil.  V,  20  p.  208  sq.  Dunck. 

2)  Haer.  37,  5    (aus    Hippolyts  Syntagma  u.  eignem  Hörensagen; 
s.  Lipsius,  Zur  Quellenkritik  des  Epiphanius  1865,  179  f.). 
»)  S.  o.  29  f. 
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eine  Stelle  hat,  so  kann  er  letztere  Erscheinung  überhaupt  nicht 
verursacht  haben.  Das  Verhältnis  wird  vielmehr  das  umgekehrte 
sein:  in  einer  Abzweigung  der  „ophitischen"  Sekten  wird  die 
Schlangenlehre  dazu  geführt  haben,  ihr  zum  Zweck  ihrer  culti- 
schen  Darstellung  auch  einen  Schlangencult  zu  substituiren. 

An  die  Mysterien  erinnert  ferner  die  Nachricht  des  Irenaeus,^ 
dass  ein  Teil  der  Valentinianer  die  arcoXvTQioaig  derart  feire, 
dass  sie  „ein  Brautgemach  (vv(.i(piova)  bereiten  und  an  den  zu 
vollendenden  unter  gewissen  Formeln  eine  Mystagogie  vollziehen, 
eine  Handlung,  die  sie  geistige  Hochzeit  (7ivevfiaTL/.bv  ya/^ov) 
nennen  i)".  Darstellungen  von  Götterhochzeiten  —  yaf.101,  d^ecöv 
—  kamen  in  den  Mysteriendramen  nicht  selten  vor  "') ;  in  Athen 
wurde  alljährlich  die  Gattin  des  Archon  Basileus  in  geheimer 
Feier  dem  Dionysos  angetraut  *) ;  ein  kleines  Heiligtum  bei 
Korinth,  in  dem  am  Feste  der  Demeter  und  des  Dionysos  die 
Frauen  mystische  Riten  vollzogen,  trug  den  Namen  vvf.i(pcüv  ^); 
auf  Hochzeitsriten  in  manchen  Mysterien  weist  femer  die  Be- 
grüssung  des  Neugeweihten  mit  der  Formel  x«*^£  vv^cpu,  yiaiQB 
viov  qxjüg  ^)  und  das  Synthema  vno  tov  tiuotov  vtieöw  ^).  Es 
liegt  hier  übrigens  sicher  dasselbe  Verhältnis  vor,  das  wir  oben 
vermuteten:  es  ist  das  aus  dem  Urchristentum  stammende  und 
im  Gnosticismus  weit  verbreitete  Bild  der  himmlischen  Hochzeit, 
das  hier  von  einer  vielleicht  geringen  Minderheit  in  Anlehnung 
an  irgendwelche  Mysterienpraxis  irgendwie  concret  dargestellt  wird. 

Mögen  nun  derartige  Entlehnungen  auch  in  weit  zahl- 
reicheren, nicht  zu  unsrer  Kenntnis  gelangten  Fällen  stattgefunden 
haben  ''),   immerhin    sind   es   zwei  andre  Medien,   durch  die  das 

')  Haer.  I,  14,  2  Harv. 

2)  Vgl.  Lobeck  609  f.  u.  d.  Schilderung  d.  Mysterien  des  Alexander 
V.  Abonot.  bei  Lucian,  Alex.  38  (II,  84  Bekk.). 

^)  Demosth.,  c.  Neaer.  110;  Hesych.,  s.  v.  Jiovvaov  yä/nos. 

*)  Pausan.  II,  11.  Vgl.  Lactant.,  inst.  I,  17,  8  Tempel  der  Juno 
auf  Samos,  wo  simulacrum  in  habitu  nubentis  figuratum  et  sacra  ejus 
anniversaria  nuptiarum  ritu  celebrantur. 

^)  Firmle.  Mat.,  de  errore  prof.  rel.  19,  1. 

«)  Clem.  AI.,  Protrept.  2,  15. 

')  Dass  die  von  Epiphan.,  haer.  51,  22  geschilderte  Feier  im 
alexandrinischen  Koreion  nicht  als  Feier  christlicher  Gnostiker  aufzu- 
fassen   ist,    wie    Usener,    Das    Weihnachtsfeet    (Religionsgeschichtl. 
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Mysterienelement  im  Gnosticismus  in  weit  umfassenderem  Masse 
zur  Ausbildung  gekommen  ist. 

2.  Das  eine  bildet  die_ Magie.  Dass  dieselbe  bei  den 
Gnostikern  eine  grosse  Rolle  spielte,  ist  eine  von  ihren  Bestreitern 
oft  hervorgehobene  Thatsaehe.  Von  der  „magischen  Betrügerei"  i) 
des  Marcus  berichtet  Irenaeus  mehrere  Beispiele;  die  Simonianer 
beschuldigt  er,  „sie  trieben  magische  Künste  und  Beschwörungen 
und  brauchten  Philtren  und  Zaubermittel  und  die  sog.  traum- 
sendenden Daemonen  gegen  die,  die  sie  in  Schrecken  setzen 
wollten"  2).  Gleiche  Anklagen  sehn  wir  gegen  die  Karpokratianer  3) 
erhoben,  und  nicht  minder  werden  Menander  ^)  und  die  Basili- 
dianer  ^)  der  Magie  bezichtigt. 

In  der  damaligen  Welt  war  die  Magie  wie  die  Astrologie 
von  täglich  wachsender  Bedeutung.  Das  Steigen  ihres  Ansehns 
hat  eine  neue  Entwicklung  derselben  zur  Folge,  deren  schliess- 
liches  Resultat  die  neuplatonische  Theurgie  darstellt.  Neben 
der  wüstesten  synkretistischen  Göttervermengung  finden  sich  doch 
auch  Versuche,  die  überirdischen  Mächte  zu  einer  Stufenleiter  zu 
ordnen  und  die  den  einzelnen  Wesen  eignenden  Invocationen  etc. 
zu  bestimmen.  Nimmt  man  dazu  noch  Anrufungen  wie  Ttvevfxa 
TtvEVf^aTog  Tov  iv  si-iol  Ttvevf.taTog  etc.  ^),  so  wird  ersichtlich, 
dass  Ansätze  zu  einer  „gnostischen"  Entwicklung  dieser  heid- 
nischen Magie  jedenfalls  vorhanden  sind. 

In  der  That  geht  die  Verwandtschaft  zwischen  der  aus  den 
Zauberpapyri  uns  bekannt  gewordenen  Magie  und  dem  Gnosti- 
cismus viel  tiefer  als  die  antignostischen  Väter  geahnt  haben. 
Beiden  Erscheinungen  sind  nicht  bloss  eine  Reihe  wichtiger 
Grundanschauungen  gemein,  sondern  auch  die  Art  und  Weise 
ider   Ausgestaltung   derselben    weist    weitreichende  Ähnlichkeiten 

Untersuchungen  I,  1889)  27  f.  getan,  haben  Lagarde,  Mitteilungen 
4,  302—305  u.  C.  Schmidt,  Gott.  Gel.  Anz.  1892,  881  gezeigt.  Die 
erwähnten  Kreuze  sind  nicht  christl.  Symbole,  send,  die  aegypt.  Henkel- 
kreuze, die  das  Leben  bedeuten. 

1)  Ir.  I,  7,  1  cf.  Philos.  VI,  39  p.  296. 

ä)  Ir.  I,  16,  3  =  Philos.  VI,  20  p.  256. 

8)  Ir.  I,  20,  2  =  Philos.  VII,  32  p.  402. 

*)  Ir.  I,  17;  zusammen  mit  d.  Simonianern  II,  48,  2  sq. 

*)  Ir.  I,  19,  3.  «)  Gross.  Par.  Pap.  (bei  Wessely)  487  sqq. 
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auf,  die  sich  in  einzelnen  Fällen  bis  auf  Einzelheiten  erstrecken. 
Stellt  also  die  neuplatonische  Theurgie  eine  Sublimirung  der 
landläufigen  Magie  dar  i),  so  bieten  die  einschlägigen  gnostischen  j 
Entwicklungen  dazu  eine  Reihe  von  Parallelerscheinungen  von' 
sehr  verschiedener  Höhenlage.  Es  gab  hier  Goeten  gewöhnlichen 
Schlages,  die,  wie  einst  die  Orpheotelesten  in  Athen  %  aus  dem 
Aberglauben  des  gemeinen  Volkes  ihren  Nutzen  zogen.  Aber 
das  Beispiel  der  Bücher  Jeü  und  der  Pistis  Sophia  zeigt,  wie 
sich  in  einer  für  uns  ganz  unf^sbaren  Weise  auch  mit  der 
tiefsten  und  sittlich  ernstesten  Religiosität  ein  Cultus  verbinden 
kann,  der  in  einem  verwickelten  System  der  extravagantesten 
magischen  Praktiken  besteht. 

Bei  dieser  Sachlage  wird  es  wahrscheinlich  —  jedenfalls 
hat  man  immer  mit  dieser  Möglichkeit  zu  rechnen  — ,  dass  ein 
gut  Teil_  der  in  den  gnostischen  Bildungen  sich  findenden  My- 
sterien-Elemente durch  das  Medium  dieser  magischen  Telestik 
Eingang  gefunden  haben.  Hier  wie  in  den  gnostischen  Sekten 
finden  vnr  die  Terminologie  der  Mysterien,  hier  wie  dort  die  fides 
silentii '),  hier  wie  dort  die  eidliche  Verpflichtung  ^)  zur  Haltung 
derselben,  welch  letzteres  uns  von  den  grossen  Mysterienculten 
wenigstens  nicht  sicher  bezeugt  ist  ^).  Weitere  Analogieen  werden 
unten  zur  Sprache  kommen. 


»)  S.  o.  72. 

*)  Vgl.  z.  B.  zu  dem  oben  angeführten  raQaaaeiv  ovs  ßovlovrat 
Ir.  I,  16,  3  das  iav  J^  riva  nrjfi-^vai  i&iky  Plato,  Polit.  364c.  Derartiges 
kam  selbst  bei  Philosophen  vor.  Olympius,  der  Rivale  des  Plotin, 
„suchte  durch  Zauberformeln  den  schädlichen  Einfluss  der  Gestirne 
auf  ihn  herniederzuleiten",  Porphyr.,  Vita  Plot.  10. 

*)  Für  d.  Papyri  s.  o.  46,  3;  für  d.  Gnostic.  s.  unten. 

*)  Gross.  Par.  Pap.  (Wessely)  851  sq.  ofivvfxt  aoi  d^fovg  re  ayiovs 
xal  ^eoi/s  ovQavtovg  fxrjösvl  f^ira^ovrai  tt]V  Zolofitüvos  riQttYfJ-ciTsCav.  — 
Philosoph.  I  prooem  1.  34  oqxois  äriaamg  fiTjTS  i^simlv  /hi^ts  tw  Tvjrovri 
(xiTaSovvai ;  speziell  hervorgehoben  wird  dies  bei  den  Justinianem 
V,  23  p.  214;  24  p.  216.  Ein  solcher  Eid  wird  aus  dem  Baruchbuche 
mitgeteilt :  ofivvfit,  rbv  inävoi  navratv,  rbv  dya&ov,  TTjQTjaac  t«  /Livari^Qca 
raiJT«  xal  i^emeiv  (jir\6ivl  fjit]Sh  dvaxäfjiipai  dnb  rov  dya&ov  ini  rfjv  xilaiv. 

^)  Einziges  Zeugnis  ist  m.  W.  Firmic.  Matern,  (der  Heide), 
Astron.  VII  praef.:  cum  ignotis  hominibus  Orpheus  sacrorum  caeri- 
monias  aperiret,    nihil  aliud  ab  iis,   quos  initiabat  in  primo  vestibulo, 
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3.  Was  aber  das  wichtigste  ist :  schon  vermöge  der  ganzen 
Sphäre,  in  der  die  religiösen  Empfindungen,  Ziele,  Erkenntnisse 
und  Theorieen  des  Gnosticismus  liegen,  ist  demselben  ein  myste- 
riöses Element  von  Natur  inhaerent  und  von  dem  Wesen  seiner 
Gnosis  unabtrennbar.  Ist  ja  doch  diese  nicht  schlechthin  Er- 
kenntnis um  ihrer  selbst  willen,  sondern  yvwOLg  ocoTrjQiag  mit 
durchaus  praktischer  Abzweckung.  In  echt  griechischer  Weise 
ist  das  Wissen  zugleich  der  Heilsweg,  und  in  der  Erkenntnis 
über  Ursprung  und  Wesen  d|s  Menschen  i)  zugleich  die  Rettung 
inbegriffen. 

Wir  sahen  2),  wie  auch  die  Philosophie  mehr  und  mehr  von 
religiösen  Motiven  beherrscht  und  ihrem  Ziele  nach  zur  yvcoaig 
aiüTTjQiag  wird.  Im  Laufe  dieser  Entwicklung  nimmt  auch  sie 
einen  mysteriösen  Charakter  an.  Wie  sie  in  ihrer  Vorliebe  für 
uralte  Offenbarungen  sich  auf  die  Mysterien  beruft  und  vermöge 
allegorischer  Erklärung  ihre  eigne  Lehre  dort  unter  Hüllen  und 
Symbolen  wiederfindet,  wie  sie  überhaupt  eine  Vorliebe  für  das 
Halbdunkel  der  Mythen  zeigt  und  überall  verhüllte  Wahrheit 
wittert,  so  umgiebt  sie  sich  auch  selber  mit  dem  Zauberschleier 
des  Geheimnisses. 

Auch  in  dieser  Beziehung  sehn  wir  also  gewisse  auf  der 
ganzen  Linie  der  religiös-philosophischen  Entwicklung  sich  geltend 


nisi  jurisjurandi  necessitatem  et  cum  terribili  auctoritate  religionis 
exegit,  ne  profanis  auribus  inventae  ac  compositae  religionis  secreta 
proderentur.  —  Ob  daraus  ein  Schluss  auf  die  Praxis  der  Mysterien 
gezogen  werden  darf,  ist  mehr  als  fraglich.  Die  Fortsetzung :  auch 
Plato  habe  seinen  Timaeus  lange  unveröffentlicht  gelassen,  damit  er 
nicht  profanirt  würde;  apud  Pythagoraeos  etiam  noster  Porphyrius 
religiosa  epulantem  animum  nostrum  silentio  consecravit  macht  nicht 
unwahrscheinlich,  dass  wir  es  nur  mit  einer  von  der  mysteriösen  Luft 
später  Philosophenschulen  hei'vorgerufenen  Sage  zu  tun  haben.  In 
den  von  Dieterich,  Abraxas  162  weiter  angeführten  Stellen  Apul., 
Met.  XI,  23  u.  Macrob.,  somn.  Scip.  I,  2,  19  ist  nur  von  der  Bewahrung 
der  fides  sil.,  nicht  von  einem  Eide  d.  Rede. 

')  Iren.  I,  14,  4  yiviöaxio  o»ev  elfiC.  Vgl.  Clem.  AI.,  Exe.  ex 
Theod.  78 :  iarl  6k  ov  rb  Xovtqov  fiovov  to  IXev&SQOvv,  dXkä  xal  ^  yvuats, 
rCvfs  rjfiiv  xal  xl  yeyovafifv '  nov  rifisv  ^  nov  (vfßXi^d-rjfxiv  '  nov  anfv- 
Sofiiv,  nö&iv  XvTQovfii&a-  rC  ysvvi^ais,  ri  dvayävvrjOig. 

2)  Oben  57  ff. 
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machenden  Tendenzen  im  Gnosticismus  stärker  hervortreten  und 
eine  eigenartige  Wendung  nehmen. 

Es  zeigt  sich  dies  auch  in  der  Art  der  Berufung  auf  äussere 
Erkenntnisquellen.  Zum  Teil  sind  es  dieselben  wie  in  der  Philo- 
sophie. So  beruft  sich  die  Naassenische  Schrift,  die  Hippolyts 
Darstellung  dieser  Sekte  zu  Grunde  liegt,  in  ausführlichster 
Weise  auf  die  Mysterien  i):  die  assyrischen  und  phrygischen 
sowohl,  wie  die  Isis-  und  Osiris-Weihen ,  die  Eleusinien  imd 
Samothracien  werden  dazu  verwandt,  das  eigne  System  zu  recht- 
fertigen. Doch  sie  nicht  ausschliesslich:  es  wird  daneben  zu 
gleichem  Zwecke  auf  Homer  und  andre  Bestandteile  antiker 
Literatur  recurrirt.  Wir  haben  also  hier  - —  in  schärfer  hervor- 
tretender Weise  freilich  —  dieselbe  Verwertung  der  Mysterien 
wie  in  der  Philosophie :  durch  Allegorisirung  ihrer  Cultmythen 
und  Darstellungen  werden  sie  zu  uralten  geheimen  Offenbarungs-  i 
Stätten  der  Wahrheiten,  die  es  zu  erweisen  gilt.  Dass  damit  in 
grösserem  oder  geringerem  Masse  eine  Beteiligung  an  einzelnen 
dieser  Mysterien culte  verbunden  sein  kann,  versteht  sich  von 
selbst,  und  so  hat  die  Nachricht  des  Hippolyt  von  der  eifrigen 
Teilnahme  dieser  Gnostiker  an  den  Kybele-Mysterien  ^)  nichts 
unglaubliches,  wenn  auch  die  Möglichkeit  nicht  ganz  ausge- 
schlossen ist,  dass  dieselbe  bloss  einen  Schluss  aus  der  häufigen 
Berufung  der  Quelle  auf  Magna  Mater  und  Attis  darstellt. 

Dieselben  Gesichtspunkte,  nach  denen  die  Mythen  und  Dar- 
stellungen der  Mysterien  als  Erkenutnisquellen  verwandt  werden, 
sind  nun  auch  bei  dem  Recurs  auf  die  alt-  und  neutestament- 
lichen  Schriften  massgebend.  Der  Gnostiker  lebt  zu  sehr  in  der 
vom    griechischen   Geiste    geschaffenen    überirdischen  Welt,    als 


>)  S.  d.  ganzen  Abschnitt  Philos.  V,  7  sqq. 

'2)  V,  9  p.  170.  Die  daran  geschlossene  Bemerkung:  oMh  yitq 
eyovai  nkitov  ovToi  röh>  ixft  dqta^ivwiv,  nlrjv  ort  ovx  dalv  änoxfxo^fxivot 
wird  eine  jener  oben  besprochenen  Behauptungen  betr.  des  Zusammen- 
hangs mit  den  Mysterien  sein,  denen  keine  weitre  Folge  zu  geben  ist. 
—  In  dem  Satze  Justins:  Leute,  die  siäwX6»vTov  essen,  Xoiarutvovs 
iavTOvs  Uyovaiv  xal  dvöfioig  xal  d&ioig  teXfraTg  xoivmvoijaiv  (Dial.  35 
p.  116  Otto)  sind  die  nXiruC  eben  auf  die  gnostischen  Culte  zu  be- 
ziehen ,  an  denen  diese  falschen  Christen  teilnehmen ,  nicht  aber  auf 
heidnische  Mysterien. 

Anrieh,  Mysterienwesen  und  Christentum.  6 


82 

daas  er  den  evangelischen  Berichten  ihrem  schlichten  "Wortlaute 
nach  einen  religiösen  Wert  abgewinnen  könnte.  So  sucht  er 
denn  hinter  den  Thatsachen  und  Worten  die  Erkenntnisse,  nach 
denen  ihn  verlangt.  Dadurch  aber  werden  jene  zu  Mysterien, 
die  die  Wahrheit  in  sich  bergen  und  verbergen;  dem  Vollkommnen, 
dem  Pneumatiker,  verleiht  seine  Gnosis  die  Fähigkeit,  zu  ihr 
durchzudringen,  während  die  Menschen  gewöhnlichen  Schlages 
hier  mit  sehenden  Augen  nicht  sehen  und  mit  hörenden  Ohren 
nicht  hören;  „Niemand  hat  das  Verständnis  dieser  Mysterien 
ausser  allein  die  vollkommnen  Gnostiker"  heisst  es  mit  Bezug  auf 
das  Gleichnis  vom  Säemann  ^) !  Diese  Betrachtungsweise  führt 
dann  weiter  zu  der  Behauptung,  dass  eben  jener  verborgene  Kern, 
der  die  wirkliche  Offenbarung  bildet,  einzelnen  Bevorzugten  im 
Geheimen  ohne  Hülle  mitgeteilt  worden  sei  und  dass  die  Gnosis 
auf  derartigen,  mündlich  oder  in  schriftlicher  Fixirung  in  der 
eignen  Sekte  fortgeerbten  Geheimoffenbarungen  beruhe,  die  ihrer 
Bestimmung  gemäss  bloss  den  Vollkommnen,  den  zileioi,  mitgeteilt 
werden  dürfen. 

So  wird  die  Gnosis  selbst  als  ein  Geheimnis  empfunden,  als 
ein  Xoyog  aTtoQQTjTog  v.ai  (A.vo'CiY.og^).  Eine  Mitteilung  in 
der  Öffentlichkeit  würde  sie  profaniren.  Basilides  ermahnt  seine 
Anhänger,  „über  den  Vater  und  das  Geheimnis  desselben  nichts 
zu  enthüllen,  sondern  es  schweigend  in  sich  zu  tragen  und  Einem 
unter  tausend  und  Zweien  unter  zehntausend  zu  offenbaren"  3). 
Justins  Schüler  müssen  sich  eidlich  verpflichten,  die  Lehre  geheim 
zu  halten^).  Die  Mitteilung  solcher  Gnosis  iwird  zur  Ein- 
weihung, mit  der  zugleich  die  Versetzung  aus  der  Sphäre  des 
Todes  in  die  des  Lebens  gegeben  ist.  —  Dass  das  Geheim thun 
und  das  immer  wiederholte  Hinausschieben  der  Mitteilung  der 
Mysterien  in  der  volkstümlichen  Propaganda  ein  beliebtes  Mittel 
wurde,  Adepten  anzulocken  und  festzuhalten  %  ist  natürlich  und 


»)  Philos.  V,  8  p.  160.  2)  Philos.  V,  7  p.  142. 

')  Epiphan. ,  haer.  24,  5.  Vgl.  Iren.  I,  19,  3  et  non  oportere 
omnlno  ipsorum  mysteria  effari,  sed  in  abscondito  continere  per  silen- 
tium.  Besonders  nachdrücklich  wird  auch  im  2.  Buch  Jeu,  55  f. 
Schmidt,  die  Geheimhaltung  der  Mysterien  von  Jesus  empfohlen. 

*)  dnÖQQriTa  (f,vkä^ai  rä  r^g  diöaaxaXCag  aiytöfieva,  vgl.  oben  79,  4. 

*)  Vgl.  Philos.  I  prooem.  1.  30  f^vor^gta  .  .  ov  ttqotsqov  ofiokoyr}- 
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wird  in  den  heidnischen  Mysterien  auch  vorgekommen  sein  *). 
Allein  die  eben  dargelegten  Erscheinungen  sind  zu  allgemein 
und  zu  tiefgreifend,  um  aus  solchen  Motiven  sich  erklären  zu 
lassen. 

4.  Diese  Übersicht  Avird  gezeigt  haben,  wie  von  ver- 
schiedenen Seiten  und  vermöge  verschiedenartiger  Medien  dem 
Gnosticismus  mysteriöse  Elemente  zugeführt  worden  sind.  Bei 
manchen  der  in  Frage  kommenden  Erscheinungen  lässt  sich 
daher  nur  sagen,  dass  sie  sich  durch  das  Zusammenwirken  dieser 
verschiedenen  Kräfte  ausgebildet  haben,  ohne  dass  sich  eine 
direkte  Herleitung  von  der  einen  oder  andern  Seite  ermöglichen 
Hesse.  Je  nach  der  Art,  in  der  diese  verschiedenen  Einflüsse 
wirksam  wurden  und  sich  combinirten,  sind  hier  verschiedenartige 
Mischbildungen  entstanden.  Schule  und  Cultverein  (Thiasos) 
sind  Formen ,  die  einander  keineswegs  ausschliessen :  manche 
Philosophenschulen,  namentlich  die  platonische  und  peripatetische,  i 
stellen  sich  in  ihrer  Organisation  gradezu  als  Cultvereine  dar,! 
die  wie  diejüiiasen  insgesamt  ihr  Heiligtum  und  ihren  Land- 
besitz, ihre  Cultbeamten  und  gemeinsamen  Mahle  hatten  und 
deren  Stifter  als .  Heroen  verehrt  ^vurden  2).  Die  Sekte  der 
Karpokratianer  ist  eine  solche  als  Thiasos  organisirte  Philosophen- 
schule, deren  religiöse  Praxis  in  einem  den  grossen  Philosophen 
dargebrachten  Cult  besteht  3) ;  der  dem  Epiphanes  durchaus  nach 
heidnischem  Vorbilde  gewidmete  Heroencult  hat  seine  Parallele 
an  der  Verehrung  des  Epikur  in  seiner  Schule  *).     Nimmt  man 

aavng,  d  fj.rj  tov  toiovtov  SovliöcffovTat  XQ^^V  nvaxQtuKaa'ms  und  die 
Schilderung  bei  Tertull.,  adv.  Val.  1  (II,  383  Oehl). 

^)  Vgl.  Apul.,  Met.  XI,  21. 

^)  S.  darüber  v.  Wilamowitz,  Antigonos  von  Karystos  (Philo- 
logische Untersuchungen  IV,  1881),  262—291. 

^)  Ir.  I,  20,  4  die  Bilder  Jesu  coronant  et  proponunt  eas  cum 
imaginibus  mundi  philosophorum  .  .  Pythagorae  et  Piatonis  et  Aristo- 
telis  et  reliquorum;  et  reliquam  observationem  circa  eas  similiter  ut 
gentes  faciunt;  Epiph  ,  haer.  27,  6;  August.,  de  haeres.  7  Marcellina, 
quae  colebat  imagines  Jesu  et  Pauli  et  Homeri  et  Pythagorae  adorando 
incensumque  ponendo.  Vgl.  damit  d.  Testament  Theophrasts  b.  Dio- 
genes La.  V,  51  TJjv  lAQiOTOX^kovg  dxova  Tsd^rjvtti  dg  rb  fsQor  ...  52 
ßovXofiai  (Tt  xttl  T^v  Nixofidxov  tlxöva  avvrfXead-^vai  tarjv. 

*)  Epikur  hatte  in  seinem  Testament  monatliche  Feier  der  elxäitg, 

6* 
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dazu,  dass  auch  die  Ausübung  magischer  Künste  ihnen  nicht 
fremd  ist  *),  so  hat  mau  hier  ein  vollendetes  Beispiel  derartiger 
Mischformen.  In  den  dem  Christentum  näherstehenden  Sekten 
werden  in  der  Form  des  Thiasos  oder  des  Conventikels  Ansätze 
zu  wirklichen  Gemeindebildungen  stattgefunden  haben.  Es  sind 
eben  dies  alles  synkretistische  Bildungen,  die  sich,  zumal  bei 
unsrer  höchst  mangelhaften  Kenntnis  derselben,  kaum  bestimmten 
Kategorieen  zuweisen  lassen. 

II. 

Wie  in  der  spätem  kirchlichen  Entwicklung,  so  sind  es  auch 
im  Gnosticismus  Taufe  und  Abendmahl,  in  deren  Stellung, 
Auffassung  und  Ausgestaltung  die  Einwirkung  der  eben  be- 
sprochenen Faktoren  zu  greifbarem  Ausdrucke  gelangt  ist. 

Die  wichtige  Stellung,  welche  beiden  in  den  gnostischen 
Gemeinschaften  zukommt,  erhellt  aus  der  Thatsache,  dass  sie  — 
besonders  die  Taufe,  über  die  wir  überhaupt  besser  unterrichtet 
sind  —  in  den  Kreis  der  religiösen  Speculation  hineingezogen 
und  zu  cultischen  Darstellungen  der  eignen  religiösen  Ideen  aus- 
gestaltet werden.  Wie  diese  letzteren  von  der  urchristlichen 
Gedankenwelt  weit  abliegen^  so  werden  auch  die  beiden  aus  dem 
Urchristentum  überlieferten  heiligen  Handlungen  unter  neue 
Gesichtspunkte  gestellt  und  unter  grösseren  oder  geringeren  Um- 
bildungen zu  mysteriösen  Riten  umgeformt.  Um  den  ursprüng- 
lichen Kern  legen  sich  eine  Reihe  von  Zuthaten,  die  denselben 
mehr  oder  minder  alteriren;  andrerseits  verzweigt  sich  die  eine 
Handlung   zu  mehreren  selbständigen  Riten  *),    und   so   vnrd  in 

des  20ten,  bestimmt,  Diog.  La.  X,  18.  Zur  Nachricht  des  Clemens  AI., 
Strom.  III,  2,  5,  die  Kephallenier  feierten  dem  Epiphanes  xitra  vovfii]- 
vCav  ysv^&hov  dnod^ibtaiv  vgl.  CoUitz,  Dialektinschr.  1801,  6.  7:  eine 
Freigelassene  soll  ihres  ehemaligen  Herrn  Bildnis  2  mal  monatlich,  an 
der  vovfit]vüc  u.  am  7.  bekränzen;  bei  Rohde,  Psyche  699. 

^)  Ir.  I,  20,  2  =  Philos.  VII,  32  p.  402  =  Epiph.  27,  3.  Vgl. 
die  Magie  der  von  Plotin  bekämpften  Gnostikei*,  Ennead.  II,  9,  14. 

2)  Dazu  würde  eventuell  die  Verzweigung  der  Taufe  in  Xovtqov, 
dnoXvTQüiais  u.  redemptio  mortuorum  bei  den  Valentinianern  gehören. 
Allein  die  Annahme,  dass  bei  diesen  (resp.  nur  bei  den  Markosiem) 
ßannautt  u.  nnoXvTQuiaig  als  zwei  verschiedene,  zeitlich  getrennte  Tauf- 
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einzelnen  Sekten  nach  Analogie  des  Mysterienwesens  und  der 
Telestik  i)  eine  Stufenleiter  mysteriöser  Weihen  ausgebildet,  deren 
Grundstock  in  Taufe  und  Abendmahl  besteht. 

Ein  Versuch,  die  Bedeutung  des  rituellen  Elements  näher 
zu  bestimmen,  führt  zu  der  Frage,  in  welches  Verhältnis  dasselbe 
zu  dem  von  Natur  rein  geistigen  Elemente  der  „Gnosis"  gesetzt 
erscheint.  Es  liegt  auf  der  Hand,  dass  das  Nebeneinander 
dieser  beiden,  nach  entgegengesetzten  Polen  weisenden  Grössen 
theoretisch  betrachtet  eine  gewisse  Spannung  erzeugen  rausste. 
Indes,  eine  solche  Verbindung  disparater  Elemente  entsprach 
dem  Geiste  des  Synkretismus  und  gehörte  zur  Signatur  der  Zeit, 
und  so  wurde  im  allgemeinen  weder  die  darin  liegende  Discrepanz 
empfunden,  noch  das  damit  gestellte  Problem  gesehen. 

Für  die  grosse  Masse  lag  die  Hauptanziehungskraft  des 
Gnosticismus  ohne  Zweifel  darin,  dass  er  ein  System  wirkungs- 
kräftiger Weihen   bot,    die   das  Heil    verbürgten,    während    der 


akte  in  Übung  gewesen  seien,  wü-d,  wenn  überhaupt,  nur  bezüglich 
einzelner  Verzweigungen  richtig  sein.  Läge  nicht  das  bestimmte 
Zeugnis  Hippolyts  vor:  dvevQtlv  «  xal  Iv  t(p  tiquiü)  Iovtq<p  nagctdi- 
^oaai,  rö  toiovto  xalomtes,  xnl  iv  t^  Sevr ^q^,  o  dnolvTQtoatv 
xaXoxJai  (Phil.  VI,  42  p.  300),  so  würde  nichts  auf  einen  solchen  That- 
bestand  führen.  Denn  der  Bericht  des  Irenaeus  (I,  14  Harv.)  führt 
viel  eher  darauf,  dass  die  dnoXvTomais  nichts  andres  ist  als  eben  die 
valentinianische  Ausgestaltung  der  Taufe  —  wie  denn  eine  Wasser- 
Taufe  in  irgend  einer  Form  einen  Teil  dieser  dnokvTQ.  bildet  —  und 
dass  bei  der  Propaganda  die  dnok.  als  die  wahre  pneumatische  Taufe 
dem  kirchl.  ßümiOf^a  als  der  nur  psychischen  Taufe  entgegengestellt 
wird.  Auch  Philos.  VI,  41  läset  sich  so  verstehn.  Die  Ausführungen 
von  Excerpt.  ex  Theod.  22  weisen  auf  Identität  von  ßännafitt  u.  Iv- 
TQtoaig,  u.  der  einer  andern  Quelle  angehörige  Abschnitt  77  sq.  weist 
dem  ßKnjta/Lict  oder  Xoviqov  so  entscheidende  Wirkungen  zu,  dass  es 
kaum  nur  ein  „vorbereitendes  ßunnafia"  (Heinrici,  Die  Valentinian. 
Gnosis  1871,  115)  sein  kann,  auf  das  erst  die  wahre  Geistes- Taufe  folgt. 
—  Auch  Clem.  AI.,  div.  salv.  39  bezeichnet  die  Taufe  als  kvr^iMji;. 

Ich  bemerke  hier,  dass  ich  mit  Lipsius  (Prot.  Kirchen-Zeitg. 
1873,  177)  Iren.  I,  14  Harv.  auf  die  Valentinianer  überhaupt,  nicht 
speziell  auf  die  Markosier  beziehe. 

*)  Vgl.  z.  B.  den  dreiteiligen  Stufengang  der  Eleusinienweihe, 
oben  9  f.,  u.  d.  dreifache  Weihung  in  den  Isis-  u.  Osiris-Mysterien  nach 
ApuL,  Met.  XI. 
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wahre  Giiostiker  dasselbe  in  erster  Linie  in  die  „Erkenntnis" 
verlegte.  Indes  sind  es  nur  ganz  vereinzelte  Kreise,  die  von 
diesem  Standpunkte  aus  jede  ceremonielle  Handlung  verworfen 
haben ,  weil  die  „Gnosis"  als  solche  zur  Vollendung  führe  i). 
Die  gewöhnliche  Betrachtungsweise  wird  in  der  Behauptung  vor- 
liegen, „es  ist  nicht  allein  das  Taufbad,  das  uns  befreit,  sondern 
auch  die  Erkenntnis,  was  wir  Avaren  und  was  wir  geworden 
sind"  2),  und  in  der  Ansicht,  der  Pneumatiker  brauche,  um  zum 
Heile  zu  gelangen,  nichts  weiter  „als  allein  die  Gnosis  und  die 
Formeln  —  e7tiQQiqf.iaTa  —  der  Mysterien"  3).  Erscheinen  hier 
„Erkenntnis"  und  Ritus  als  zwei  gleichwertige  und  gleich  not- 
wendige Grössen  coordinirt,  ohne  dass  über  ihr  Verhältnis  reflektirt 
würde,  so  werden  andrerseits  beide  auch  wieder  als  Einheit 
empfunden,  sofern  auch  das  Ceremonielle  einen  Bestandteil  der 
„Erkenntnis"  bildet:  zeigt  doch  diese  dem  Menschen  nicht  bloss^ 
woher  er  stammt  und  was  er  werden  soll,  sondern  sie  offenbart 
ihm  zugleich  Mittel  und  Wege,  vermöge  welcher  dies  Ziel  zu 
erreichen  ist  *).  Dazu  gehören  auch  die  äussern  Culthandlungen, 
die  zudem  teilweise  in  die  obere  Welt  hinein projicirt  sind,  so 
dass  sie  mit  zu  den  himmlischen  Geheimnissen  gehören,  die  erst 
durch  die  „Erkenntnis"  enthüllt  werden.  Selbst  in  den  höher- 
,  stehenden  gnostischen  Bildungen  ist  die  Gnosis  ein  Wissen  auch 
1  um  den  richtigen  Vollzug  der  Weihen ,  um  wirkungskräftige 
Worte  und  Anrufungen;  in  den  niedern  Bildungen  und  in  den 
^Anschauungen  der  Masse  bildet  eben  dies  ihren  Hauptinhalt: 
/sie  ist  magica  seien tia  ^).     Eben  hierin  zeigt  sich  aufs  deutlichste 


*)  So  nach  Ir.  I,  14,  3  eine  Abzweigung  der  Valentinianer :  elvai 
öf  reXiCttv  dnolvTQioaiv  avTr}V  ttjv  iniyvtaaiv.  Vgl.  d.  Verwerfung  der 
Taufe  durch  die  einer  spätem  Zeit  angehörigen  Archontiker,  Epiphan., 
haer.  40,  2. 

2)  Exe.  ex  Theod.  78. 

3)  Anschauung  d.  Valentinianer  nach  Epiph.,  haex*.  31,  7  (wahrsch. 
aus  Hippel.,  Synt. ;  Lipsius,  Quellenkr.  157). 

*)  In  diesem  Sinne  ist  vielleicht  im  Naassenischen  Hymnus  (Philos. 
V,  10  p.  176)  d.  Satz  r«  xixqv^fiivu  Tfjs  ayCas  oSov  yvdiaiv  xakiaag 
TiaQadvjaix)  zu  verstehn,  vgl.  vorher  aipQayiStts  ^/otv  xaraßi^ao/nai. 

**)  Ir.  1, 17  v.  Menander:  dare  quoque  per  eam,  quae  a  se  doceatur,^ 
magicam  scientiam  .  .,  ut  et  ipsos  .  .  .  vincat  angelos. 
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der  Zusammenhang  des  guostischen  Synkretismus  mit  der  gleich- } 
zeitigen  Magie, 

In  besonders  merkwürdiger  Weise  tritt  ein  solches  Zusammen- 
fallen beider  Seiten  in  der  Pistis  Sophia  und  den  Büchern  Jeü 
hervor.  Es  lässt  sich  hier  an  der  nach  allen  möglichen  Richtungen 
schillernden  Bedeutung  des  Begriffes  i^vgtt^qiov  verfolgen  i).  So 
heissen  zunächst  die  verschiedenen  Mächte  der  obem  Welt,  oder 
vielmehr,  wo  sich  der  Verfasser  genauer  ausdrückt,  die  denselben 
eignenden,  auf  das  Heil  der  Menschen  abzielenden  2)  Funktionen, 
sofern  beide  Niemandem  als  dem  Gnostiker  bekannt  sind.  Die 
Mitteilung  jedes  einzelnen  dieser  Mysterien  erfolgt  durch  einen 
gleichfalls  fxvOTriQiov  genannten  ceremoniellen  Akt.  Und  der 
Wert  dieser  Mitteilung  liegt  nicht  in  dem  Zuwachs  an  theoreti- 
schem Wissen,  sondern  in  der  Möglichkeit,  durch  Nennvmg  des 
mitgeteilten  geheimen  Namens,  durch  Vollzug  der  betr.  Riten 
und  Signationen,  m.  e.  W.  durch  das  „dicere"  und  „facere"  des 
betr.  mysterium  die  demselben  eignenden  Heilswirkungen  hervor- 
bringen zu  können.  So  geht  die  hochgespannteste  Gnosis  auf 
in  ein  System  wirkungskräftiger  magischer  Formeln  und  ritueller 
Mysterien,  und  das  Werk  Christi  besteht  ausschliesslich  darin, 
diese  Mysterien  in  die  Welt  gebracht  zu  haben  3).  So  sehr  der 
Verfasser  ein  Freund  subtiler  Distinctionen  ist,  so  wenig  liegt 
die  Frage  nach  dem  Verhältnisse  des  Erkennens  und  rituellen 
Thuns  in  seinem  Gesichtskreise.  Denn  wenn  er  wiederholt  erklärt: 
„ohne  die  Mysterien  wird  Niemand  in  das  Lichtreich  gelangen, 
seis  ein  Gerechter,  seis  ein  Sünder"  *),  so  bezeichnet  dieser  Aus- 
druck die  Gnosis  als  Ineinander  jener  beiden  Elemente. 


1)  S.  darüber  Köstlin,  Tüb.  Theo!.  Jahrbücher  1854,  30  if.  u. 
C.  Schmidt,  Gnost.  Schriften  in  kopt.  Sprache  (Gebhardt  u.  Hamack's 
Texte  u.  Untersuchungen,  Vni,  1—2,  1893),  475  ff. 

^)  P.  S.  196  unoquoque  eorum  functo  sua  oixovofiia,  in  qua  po- 
suerunt  eum  propter  congregationem  \pvx<Sv. 

^)  P.  S.  373  Christus:  haud  adduxi  quidquam  in  xoa^uov  veniens, 
nisi  hunc  ignein  et  hanc  aquam  et  hoc  vinum  (et  hunc  sanguinem). 

*)  P.  S.  351,  cf.  263.  387;  d.  Schroffheit  der  Theorie  wird  wesent- 
lich gemildert  durch  die  Erklärung,  dass  d.  Gerechte  in  einem  2ten 
Leben  die  Mysterien  finde  (387  sq.)  u.  dass  d.  Gnostiker  durch  Vollzug 
seiner  Mysterien  auch  sündhaften  Verstorbenen  diese  Vergünstigung 
verschaffen  könne  (238.  275). 
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III. 


Durch  diese  Beobachtungen  ist  die  hervorragende  Wichtig- 
keit der  cultischen  Riten  im  allgemeinen  gekennzeichnet.  Wir 
haben  nun  die  ihnen  zugeschriebene  Wirkung  ins  Auge  zu 
fassen. 

Ihr  letzter  Zweck  ist  allgemein  der,  dem  Menschen  ewiges 
Leben  und  jenseitige  Seligkeit  zu  verschaffen.  Ist  dies  Endziel 
an  sich  schon  ein  deutliches  Zeichen  der  Hellenisirung  des 
Christentums,  sofern  eben  die  Unsterblichkeit  das  Ideal  der  da- 
maligen griechischen  Religiosität  ist,  so  liegt  in  der  Gewähr- 
leistung desselben  durch  den  Empfang  von  Weihen  eine  Parallele 
zum  Mysterienwesen  und  der  magischen  Telestik.  Eine  nähere 
Betrachtung  wird  nun  die  genaueren  Berührungspunkte  aufzu- 
weisen haben. 

1.  Die  Weihen  verleihen  die  Seligkeit,  sofern  sie  den 
Eingang  in  das  Pleroma  eröffnen,  „denn  auf  andre  Weise 
ist  es  nicht  möglich,  in  das  Pleroma  zu  gelangen"  i).  Insofern 
erhält  man  durch  sie  die  „Vollendung"  ^),  die  „Wiederbringung"  ^), 
das  „himmlische  Kleid"  3).  Es  ist  das  ihr  oberster  Zweck,  der 
selbstverständlich  erscheint  und  daher  gemeinhin  mehr  voraus- 
gesetzt als  ausgeführt  wird. 

Letzteres  geschieht  in  ausführlicher  Weise  nur  in  der  Pistis 
Sophia  und  den  Büchern  Jeu.  Erstere  statuirt  verschiedene 
Grade  der  Seligkeit,  sofern  der  Stufenreihe  ihrer  unendlichen 
Weihen  und  Signationen  innerhalb  des  Pieromas  eine  Stufenreihe 
himmlischer  Sphären  von  abnehmender  Vollkommenheit  entspricht 
und  demgemäss  die  einer  Sphäre  entsprechende  Weihe  den  Ein- 
tritt in  diese  und  alle  unter  ilir  stehenden,  nicht  aber  in  die  zu- 
nächst höhere  gewährt*):  „Ein  jeder  wird  kommen,  um  in  das 
Reich  einzugehen  bis  zu  dem  Orte,  dessen  Mysterium  er  empfangen 


^)  Ir,  I,  14,  l  betr.  d.  valentinian.  dnolvTQ. 

2)  Ir.  I,  14,  1  T7]v  (ff  KTioXvTQ.  .  .  .  iig  relticjaiv;  14,  2  ovofia  t6 
T^S  änoxatttaräatbii  (Valentin.). 

3)  philos.  V,  19  p.  206  (Sethianer). 

*)  Möglich,  dass  auch  die  aifQayt^es,  die  nach  dem  Naassen. 
Hymnus  (Philos.  V,  10  p.  176)  Christus  den  Seinen  bringt,  einen  ähn- 
lichen Zweck  haben. 
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hat.  Welches  Ortes  iSIysterium  ein  jeder  empfangen,  in  dessen 
Ordnung  wird  er  bleiben  im  Reiche  des  Lichtes"  i).  Wer  das 
höchste  Mysterium  empfangen,  dem  ist  alles  zugänglich,  er  hat 
die  vollkommne  Seligkeit  und  wird  mit  Christus  herrschen  in 
Ewigkeit  2). 

Eine,  wenn  auch  nicht  vollständige,  Parallele  zu  diesen  An- 
schauungen bietet  der  ana^avaTioiAog  des  Grossen  Pariser  Pa- 
pjTus  '),  der  ebenfalls  darlegt,  wie  kraft  einer  mysteriösen  Weihung 
die  Seele  in  die  Sphären  der  obern  Welt  aufsteigt.  Und  wie  dort 
der  Eintritt  in  den  jeweiligen  „Ort"  durch  das  „dicere"  und  „facere" 
des  ihm  entsprechenden  Mysteriums  erfolgt*),  so  sind  es  auch 
hier  bestimmte  magische  Sprüche,  welche  die  einzelnen  Sphären 
erschliessen ,  so  dass  die  Seele  deren  Gottheit  erblickt  und  zu 
adoriren  vermag,  z.  B. :  „Du  aber  sage  wiederum:  .  .  .,  dann 
wirst  du  die  Thore  geöffnet  sehen  und  die  Versammlung  der 
Götter  erblicken,  die  innerhalb  der  Thore  ist,  so  dass  vor  Freude 
und  Verwunderung  dein  Herz  erzittert"^).  Eine  weitere  Be- 
rührung mit  dieser  Literaturgattung  tritt  darin  zu  Tage,  dass 
die  Pistis  Sophia  die  Folge  der  höchsten  Weihe  durch  die  Er- 
klärung Christi  charakterisirt :  wer  das  Mysterium  des  Unaus- 
sprechlichen empfangen  hat,  ille  est  ego;  ego  sum  isti  et  isti 
sunt  ego  ^).  Diese  frappante  Ausdrucksweise  kehrt  nämlich 
wieder  in  der  im  Leydener  Papyrus  W  sich  findenden  Anrufung 
ai)  yocQ  sl  syto  'Mtl  h/w  av  ''),  eine  Stelle,  deren  Fortgang:  „Kein 


»)  P.  Soph.  233.  202.  2)  l.  c.  231. 

^)  476  sqq.  (bei  Wessely  1.  c). 

*)  Eine  genauere  Vorstellung  davon  haben  erst  die  Bücher  Jeu 
geliefert.  Vgl.  d.  stereotype  Formel  39  sqq.  Schmidt:  Wenn  ihr  nun 
zu  diesem  Topos  kommt,  so  besiegelt  euch  mit  diesem  Siegel ;  dies  ist 
sein  Name  ( — );  während  dieses  xptjtfog  ( — )  sich  in  eurer  Hand  be- 
findet, saget  diesen  Namen  ( — )  dreimal.  Und  es  stieben  die  Wächter 
und  die  Vorhänge  davon,  bis  ihr  zu  dem  Topos  ihres  Vaters  gelangt 
und  er  euch  seinen  Namen  und  sein  Siegel  giebt  u.  ihr  zu  dem  Thore 
innerhalb  seines  Schatzes  hinübersetzt. 

*)  Gross.  Par.  Pap.  623  sqq.;  vgl.  d.  ganzen  Abschnitt  v.  569  an. 

«)  Pist.  Soph.  203.  231.  Derselbe  Ausdruck  in  ähnlicher  Be- 
deutung in  einer  Formel  des  Marcus  Tra  f.ay  o  ^yu  xcti  iyöj  o  av 
Ir.  I,  7,  2  Harv. 

')  Leemaus,  1.  c.  pg.  143,  1. 
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Geist  wird  mir  Widerstand  leisten,  kein  Daenion,  kein  Begegnendes, 
noch  sonst  etwas  von  den  Unholden  des  Hades"  darthut,  dass 
auch  sie  wie  die  entsprechende  der  Pistis  Soj)hia  auf  das  Jenseits 
Bezug  hat. 

2.  Die  Anschauung,  dass  der  JBnjpf^ng  .d^r^Jö^e^^^^  den 
Eintritt  in  das  Pleroma  ermöglicht,  wird  jedoch  allgemein  noch 
in  andrer  Richtung  hin  ausgestaltet,  auf  der  fast  das  Haupt- 
gewicht zu  liegen  scheint.  Zwischen  der  Erde  und  dem  Pleroma 
befinden  sich  nämlich  die  Sphären  der  kosmischen  Mächte  — 
OQog,  elfiaQi-ievrp  ayyeXoi  xoGf-ioyigacooeg,  archontes  viae  medii, 
Thorwächter  etc.  — ,  welche  die  ihr  Gebiet  passirenden  Seelen 
festzuhalten  suchen.  Dem  Geweihten  jedoch  vermögen  sie  nichts 
anzuhaben,  denn  er  ist  entw^eder  unsichtbar  für  sie  ^),  oder  er 
vermag  durch  einen  Zauberspruch  sie  willig  zu  machen  resp.  in 
Ohnmacht  zu  versetzen  2),  oder  endlich  er  ist  durch  die  Weihe 
mit  einem  Engel  des  Lichts  so  untrennbar  verbunden,  dass  er 
als  Teil  desselben  diese  Regionen  ungefährdet  passiren  kann  3). 
Es  liegt  hier  die  Vorstellung  zu  Grunde,  dass  der  Gnostiker 
durch  den  Empfang  der  Weihe  der  Gewalt  der  kosmischen 
Mächte  entrückt  werde,  unter  die  die  übrigen  Menschen  ge- 
knechtet sind,  eine  Vorstellung,  die  einen  charakteristischen  Aus- 
druck in  dem  Satze  gefunden  hat:  „bis  zur  Taufe  trifft  die 
Ei(.iaQfxevri  zu,  nach  derselben  können  die  Astrologen  die  Zu- 
kunft (näml.  des  Getauften,  sofern  er  dem  Zwange  des  fatum 
enthoben  ist)  nicht  mehr  erkunden"  ^),  so  dass  der  Täufling  nach 


^)  Ir,  I,  7.  4  (Tt«  T^/j'  dnoXvTQ.  axgaxriTovg  xaX  tloQcirovs  yiv€a&at 
T(o  x()tTf7  (Markosier);  ebenso  I,  14,  4  incomprehensibiles  et  invisibiles, 
V.  d.  valentinian.  redemptio  mortuorum. 

^)  So  gewöhnlich.  Ir.  I,  14,  4  et  haec  dicentem  evadere  et  e£Fugere 
potestates  dicunt,  vgl.  nachher:  OifoÖQa  raqaxS^rivai.  Orig.,  c.  Gels.  VI, 
31  (Ophiten).  Vgl.  Eus.  b.  e.  III,  26,  2  betr.  Menanders.  Bes.  aus- 
fiihrlicli  reden  d.  Bücher  Jeu  davon,  vgl.  d.  Beispiel  oben  89,  4. 

3)  Exe.  ex  Theod.  21.  22.  Vgl.  auch  2.  B.  Jeu  54  Schm.:  es 
kommen  die  nccgaXijfXTiTttt  des  Lichtschatzes  u.  führen  d.  Seele  aus  d. 
Körper,  bis  sie  alle  Aeonen  durchwandern  .  .  .  u.  führen  sie  in  den 
Lichtschatz. 

*)  Exe.  ex  Theod.  78.  Vgl.  77  airCxa  ^ovXog  &ioi  äfxa  T<p  dveX- 
&HV  toi  ßitTTTia/xaTos  xal  xvQios   (nach  d.    Conjektur  v.  Bernays  bei 


91 

Empfang  der  ärvo'AvTQwaig  bekennt:  „Erlöst  ist  meine  Seele  von 
diesem  Aeon !"  \).  Dieselbe  Anschauung  linden  wir  in  der  Pistis 
Sophia  vertreten,  wo  Christus  erklärt:  „Deswegen  habe  ich  die 
Mysterien  in  die  Welt  gebracht,  welche  alle  Bande  des  feind- 
lichen Geistes  lösen  .  .  .,  damit  sie  die  Seele  wieder  frei  machen 
und  sie  loskaufen  von  ihren  Altern,  den  Archonten";  wie  er 
auch  in  den  Büchern  Jeu  das  Mysterium  vollbringt,  das  „die 
Unbill  der  Archonten  von  den  Jüngern  hinwegnimmt"  ^).  Doch 
ist  diese  Vorstellung  für  gewöhnlich  in  der  oben  angegebenen 
Weise  rein  eschatologisch  ausgestaltet:  erst  im  Augenblicke  des 
Todes  tritt  die  durch  die  Weihe  mitgeteilte  Potenz  wu'klich  in 
Aktion  3).  Wie  sehr  grade  dieser  Gesichtspunkt  in  der  populären 
Anschauungsweise  im  Vordergrunde  stand,  zeigt  ein  Gebet  der 
Acta  Philippi  *),  nach  dem  das  Werk  Christi  ausser  in  der  Mit- 
teilung der  Gnosis  in  dem  Beistande  besteht,  den  er  den  ab- 
geschiedenen Seeleu  bei  ihrer  Wanderung  durch  das  Reich  der 
feindlichen  Archonten  leistet. 

Die  Vorstellung,  nach  welcher  der  zur  Unsterblichkeit  sich 
erhebenden  Seele  feindliche  Mächte  im  Jenseits  widerstehen, 
scheint  im  Volksglauben  nicht  ausgebildet  gewesen  zu  sein;  nur 
die  Ansicht  begegnet  uns  hier,  es  sei  glücklich  zu  preisen,  wer 
im  Jenseits  „einen  Gott  zum  Führer  erhalten",  der  die  Seele 
„an  der  Hand  in  den  Himmel  führt  zu  den  seligen  Göttern"  ^). 


Bunsen,  Analect.  Antenicaen.  I  für  das  sinnlose  ngög)  twj'  dxa&ÜQToxv 
Xe'yeTtu  nvevfiÜTfov,  xal  ds  ov  nob  öXiyov  iv^Qyovv,  tovtov  i'jSr]  (fqiaaovaiv. 

*)  Iren.  I,  U,  2.  -)  Pist.  Soph.  341;  2.  B.  Jeu  66  f.  S«hm. 

')  So  auch  in  d.  Pist.  Soph.;  man  vergleiche  mit  d.  angef.  Stelle 
d.  folgende :  wenn  eine  Seele,  die  die  mystei-ia  luminis  empfangen,  in 
d.  Höhe  fährt  u.  vom  uvTlfit^ov  nvevfitaog  verfolgt  wird,  dicit  myste- 
rium  solutionis  suai'um  aifgayiStav  et  vinculorum  omnium  dvri/ni/uov 
TivsvfiUTOs,  quibus  archontes  ligarunt  istud  in  ^pv;(^v,  et  .  .  solvuntur 
vincula  uvxi^lfxov  nvtvfiUTos,  ut  desistat  venire  adversus  yjv/rjv  illam,  286. 

*)  Lipsius,  Apokryphe  Apostelgeschichten,  IIb,  20. 

•*)  Epigr.  650,  12  u.  312,  8.  Am  häufigsten  erscheint  Persephone 
selbst  als  Geleiterin  des  Toten,  dann  Hermes,  der  ayyeXog  'PsQaetfövrjg 
Ep.  575,  1.  S.  Rohde,  Psyche  675  f.  1).  gnostische  Theorie  von  den 
bösen  Zwischenmächten  bekämpft  Plotin  ausdrücklich,  Ennead.  II,  9,  IS 
„das  Sphärensystem  soll  der  Welt  Schrecken  verursachen,  während  es 
doch  alle  zum  Heil   fördert".     Arnob.,   adv.   nat.  II,  13   quid   illi  sibi 
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Wohl  aber  begegnen  uns  Analogien  zu  jener  Vorstellung  in  den 
Zauberpapyri  und  der  neuplatonischen  Magie.  In  der  oben  er- 
wähnten Anweisung  zum  ccTtad^avaTiai-iög  wird  dargelegt,  wie 
auf  die  zu  den  himmlischen  Sphären  sich  erhebende  Seele  zu- 
erst allerlei  Göttermächte  einstürmen  ^);  nun  hat  sie  ihren,  unter 
mysteriösem  Ceremoniell  mitgeteilten,  Zauberspruch  zu  sprechen, 
die  Gottheiten  werden  dadurch  umgestimmt  und  gehen  wieder 
an  ihren  Ort.  Die  Ansicht,  dass  der  Mensch  durch  den  Empfang 
der  Weihe  und  die  dadurch  vermittelte  Gnosis  der  Herrschaft 
der  sifAaQfi€vrj  enthoben  werde,  kehrt  in  ihren  Grundzügen  in 
der  Schrift  De  mysteriis  Aegyptiorum  wieder.  So  lange  der 
Mensch  ohne  Gnosis  ist,  heisst  es  hier,  ist  er  unter  die  Herr- 
schaft der  kosmischen  Mächte  geknechtet  ^).  Die  Befreiung  er- 
folgt durch  die  Erkenntnis  der  als  „Erlöser"  gepriesenen  über- 
weltlichen Götter,  welche  die  Fähigkeit  verleiht,  sich  —  auch 
hier  durch  theurgische  Riten  —  zu  denselben  zu  erheben '). 

3.  Mit  der  Idee  der  Unsterblichkeit  hing  in  der  religiösen 
Gedankenwelt  der  Zeit  die  Forderung  der  Reinheit  unzertrenn- 
lich zusammen;  man  musste  rein  sein,  um  zu  den  Göttern  er- 
hoben zu  werden,  und  man  nahm  eben  zu  diesem  Zwecke  in 
steigendem  Masse  seine  Zuflucht  zu  den  Weihen  und  Mysterien  ^). 

Dieselbe  Ideenverbindung  finden  wir  in  der  Pistis  Sophia 
und  den  Büchern  Jeü.  Ein  ausgeprägtes  Sündengefühl  und  ein 
wahrer  Hunger  und  Durst  nach  Vergebung  tritt  uns  hier  ent- 
entgegen;  und  demgemäss  ei'scheint  auch  die  Vergebung  der 
Sünden  gradezu  als  Zweck  der  Erscheinung  Christi.  Aber  die 
Idee  der  Sündenvergebung  ist  umgebogen  zu  der  hellenischen 
Vorstellung  der  Reinigung  der  Seele,  welche  nur  insofern  der 
freien  Gnade  Christi  entspringt,    als   derselbe  seinen  Gläubigen 


volunt  secretarum  artium  ritus,  quibus  adfamini  nescio  quas  potestates, 
ut  sint  vobis  placidae  neque  ad  sedes  remeantibus  patrias  obstacula 
impeditionis  opponant  kann  sich  nur  auf  magische  TfleraC  beziehen. 

*)  Gross.  Par.  Pap.  556 fif.;  dazu  d.  eben  citirte  Stelle  aus  Arnob. 

^)  VIII,  6  iv  TW  rfjg  duciQfiivt]g  xai  nvciyxTjg  Seauo). 

3)  Die  voTiTol  x^^soi  als  IvtiJqss  rrjs  tlfiaQfxivriq  VIII,  7;  Erhebung 
zu  ihnen  X,  5.    Plotin  vertritt  diese  Ansicht  noch  nicht,  s.  o.  91,  5. 

*)  S.  o.  38,  51  ff. 
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die  Mysterien  offenbart  hat,  die  in  magischer  Weise  diese  Reini- 
gung bewirken:  „Ich  habe  ihnen,  sagt  Christus,  alle  Mysterien 
des  Lichtes  gebracht,  um  sie  zu  reinigen,  da  sie  aus  unreiner 
Materie  gebildet  sind;  keine  Seele  aus  dem  ganzen  Menschen- 
geschlechte  hätte  sonst  Rettung  finden  und  das  Reich  des  Lichtes 
erben  können,  hätte  ich  ihnen  nicht  die  reinigenden  Mysterien 
—  mysteria  purgatores  —  gebracht".  „Um  der  Sünde  willen 
haben  wir  die  Mysterien  in  die  Welt  gebracht,  damit  ich  ihnen 
alle  ihre  Sünden  vergebe"  ^). 

Sofern  es  gerade  die  kosmischen  Mächte  sind,  die  den 
Menschen  zum  Bösen  verleiten,  sind  die  Vorstellung  der  Reinigung 
der  Seele  und  die  ihrer  Befreiung  von  dem  Einfluss  der  E\{.taQf.iivr^ 
im  Grunde  nur  zwei  verschiedene  Betrachtungsweisen  ein-  und 
desselben  Vorganges.  Deutlich  tritt  dies  in  den  Büchern  Jeu 
zu  Tage,  wo  die  Befreiung  aus  der  Gewalt  der  Archonten  zur 
Reinigung  von  der  Macht  des  Bösen  wird.  „In  diesem  Augen- 
blick —  so  wird  hier  die  Wirkung  des  betr.  Mysteriums  be- 
schrieben —  nahmen  die  Archonten  ihre  gesamte  Unbill  (xajc/a) 
von  den  Jüngern  fort.  Und  sie  waren  in  sehr  grosser  Freude, 
dass  die  gesamte  Unbill  der  Archonten  von  ihnen  abgelassen 
hatte.  Und  als  die  Unbill  der  Archonten  von  ihnen  abgelassen 
hatte,  wurden  die  Jünger  unsterblich"  2). 

Die   letztem   Worte   sind    bedeutsam   als    charakteristisches  \ 
Beispiel,   wie  auch  hier  in  echt  griechischer  W^eise  Reinheit  und 
Unsterblichkeit   complementäre  Grössen   sind   und  die  Reinigung 
zugleich  eine  Vergottung  in  sich  schliesst. 

Dieselbe  Ideen  Verbindung  liegt  vor,  wenn  eine  ophitische 
Formel  die  an  einen  Archon  gerichtete  Bitte  um  Durchlass  also 
motivirt:    „du  siehst  einen  Mysten  vor  dir,  lass  mich  durch,  der 


»)  Pist.  Soph.  249.  260. 

^)  2.  B.  Jeu  68  Schm.  Vgl.  58  Jedem  Menseben,  welcher  die 
Mysterien  der  Sündenvergebung  vollziehen  wird,  werden  alle  Sünden 
.  .  .  alle  ausgetilgt  werden,  und  er  wird  zu  einem  lautern  Liebt  ge- 
macht und  in  das  Liebt  der  Liebter  aufgenommen  werden.  Und  ich 
sage  euch,  dass  sie  schon  seit  sie  auf  Erden  sind  das  Keicb  Gottes 
ererbt  haben;  sie  haben  Anteil  an  dem  Licbtscbatze  und  sind  unsterb- 
liche Götter. 
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ich  durch  den  Geist  der  Jungfrau  gereinigt  bin"  i),  und  wenn 
uns  von  den  Simonianern  berichtet  wird,  dass  ihre  Mystagogie 
eine  Reinigung  der  Seelen  bewirken  sollte  ^).  Überhaupt  mag 
die  durch  die  Weihe  vermittelte  Vergottung  zugleich  als  eine 
„Reinigung"  empfunden  worden  sein,  obwohl  diese  Idee  in  unsern 
Urkunden  sonst  nicht  hervortritt  ^).  Jedenfalls  hat  dieselbe  im 
allgemeinen  lange  nicht  in  der  Weise  im  Vordergrunde  gestanden, 
wie  in  der  Pistis  Sophia,  die  unter  diesem  Gesichtspunkte  die 
Theorie  der  Seelenwanderung  und  der  Läuterung  der  Seele  im 
Jenseits  vertritt  ^). 

IV. 

Über  die  Frage,  in  welcher  Weise  in  den  heidnischen 
Mysterien  das  Heil  durch  die  Weihe  vermittelt  gedacht  ist,  er- 
halten wir  keine  Auskunft.  Nur  so  viel  lässt  sich  ersehen,  dass 
nach  allgemeiner  Empfindung  durch  die  Weihe  ein  unverlierbarer 
Habitus,  oder  wie  man  es  nennen  will,  mitgeteilt  und  eine  nähere 
Verbindung  mit  der  betr.  Gottheit  hergestellt  wird.  Wie  diese 
Wirkungen  zu  stände  kommen,  darüber  scheint  überhaupt  nicht 


»)  Orig.,  c.  Geis.  VI,  31. 

■^)  Epiphan.,  haer.  21,  4  (pdoQccv  öt  iffTjyHTai,  aaqxbg  xa\  ccTKoleiav 
/xövov,  xpvxvijv  Jf  xa&ccQOiv,  xal  TocvTtjv  si  cftä  Trjs  iavTov  .  .  yrciasais  iv 
fivaraybyyCa  xaraaraTev. 

^)  Das  TtccXt-v  tv/siv  cnf4ai(og  bei  der  Schilderung  d.  markos. 
dnolvTQ.  Phil.  VI,  41  p.  300  beruht  auf  Eintragung  eines  fremden 
Gesichtspunktes  durch  Hippolyt,  der  letzterm  aus  den  Kämpfen  seiner 
eignen  Zeit  geläufig  ist. 

*)  Läuterung  entw.  vor.  d.  Eintritt  ins  Pleroma  od.  vor  d.  Wieder- 
eintritt ins  Leben  380 — 387;  d.  Seele  wird  geführt  ad  aquam,  quae  est 
infra  acfaiQav,  ut  fumus  (resp.  ignis)  ebuUiens  comedat  intus  in  eam, 
usque  dum  xa&aqiaij  eam  valde;  dass  dieser  Vorgang  nicht  lediglich 
eine  Strafe  bedeutet,  zeigt  388.  Nach  griechischer  Vorstellung  ist  das 
unterirdische  Feuer  lustral  reinigend  und  erst  sekundär  als  Mittel  der 
Qual  gedacht,  Dieterich,  Nekyia  199;  vgl.  Verg.,  Aen.  VI,  742  aliis 
infestum  eluitur  scelus  aut  exuritur  igni.  —  Die  Theorie  von  Seelen- 
wanderung u.  Läuterung  u.  die  ebenfalls  von  der  P.  S.  vertretene  An- 
sicht, dass  d.  Gnostiker  durch  Vollzug  seiner  Mysterien  sündhafte  Ver- 
storbene retten  könne  (238.  275),  sind  beide  dem  Orphismus  eigen. 
Sollte  ein  geschichtl.  Zusammenhang  der  betr.  Gnostiker  mit  orphischen 
Gemeinden  bestanden  haben? 
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reflektirt  zu  werden.  Dass  letzteres  im  Gnostieismus  der  Fall 
ist,  ist  verursacht  einerseits  durch  das  ihm  wesentliche  speculative 
Element,  andrerseits  durch  seineu  Zusammenhang  mit  der  Magie. 
Die  an  äussere  Culthandlungen  gebundene  Vermittlung  der 
oben  charakterisirten  Heilsgüter  ist  hier  zu  einem  physischen 
P  r  0  z  e  s  s  geworden :  es  sind  himmlische  Kräfte,  die  in  der  Weihe 
in  objektiv-physischer  Weise  auf  den  Menschen  einwirken,  ver- 
möge derselben  sich  ihm  appliciren  und  so  zu  einer  unverlier- 
baren Potenz  seines  eignen  Selbst  werden. 

1.  Wie  nach  weitverbreiteter  Anschauung  bei  der  Jordan- 
taufe die  Kraft  des  Pleroma  sich  mit  dem  psychischen  Jesus 
verband  und  so  denselben  „von  den  Toten  erweckte"  i),  so  ver- 
mitteln auch  die  Weihen  dem  Gnostiker  eine  pleromatische,  sein 
Wesen  umschaffende  Kraft  ^).  Der  in  einer  valentinianischen 
Taufformel  enthaltene  Spruch  „zur  Einigung  und  Erlösung  und 
zum  Besitz  der  Kräfte"  3)  zeigt,  dass  dieser  Besitz  zugleich  als 
eine  Vereinigung  mit  den  himmlischen  Mächten  vorgestellt  wird, 
von  denen  diese  Kräfte  ausgehn.  Ähnliche  Voi-stellungen  und 
eine  ähnliche  Doppelseitigkeit  der  Auffassung  finden  sich  in  der 
neuplatonischen  Magie.  Erscheint  hier  die  „Vereinigung  mit  den 
Göttern",  die  „theurgische  Einigung",  einerseits  als  oberstes  Ziel  *), 
so  bildet  andrerseits  wieder  dessen  Erreichung  für  den  Theurgen 
die  Voraussetzung  der  Verfügung  über  die  Kräfte,  durch  die  er 
die  Gewalt  der  kosmischen  Mächte  brechen  kann  ^).     Auch  die 


1)  Philos.  VI,  35  p.  286  (ital.  Valentinianer). 

^)  Exe.  ex  Theod.  77  Sivaf^iq  ttjs  fieraßolrfg. 

^)  Ir.  I,  14,  2  iis  ivwaiv  xu\  aTToXvTQtoaiv  xal  xoivon'lav  röjv  Sm'äfietav. 

*)  De  myst.  Aeg.  X,  6  besteht  das  Ziel  der  hqcaixr]  clvayojyi^  darin, 
dass  sie  to)  dtjiniovQyo)  rr/y  rpvj^rjv  nqoadyii  xal  naQKxttTttTld^ETCti  xal 
ixTos  näar]g  vlrjg  avT^v  noul  /li6vc{>  to7  dcS(ip  Xoyqi  am'r]V(OfiirT)v.  Vgl. 
X,  5;  V,  20  vnfQxoajuioj  Swäfiu  roTe  d-eoig  ivovf^^voii ;  &(ovQyixri 
ivotatg  II,  11. 

*)  De  myst.  VI,  6  o  d-fovQyo;  ^tcc  ttjI'  ävvafiir  räv  kttoqqi^tuiv 
oiixiri  (og  üv&QüiTrog  oi/rf'  wf  u^'d^qwnCvri  ^l^v/rj  )rQ(öfi(vog  IncTKTTei  rolg 
xoOfxtxolg,  akV  fog  Iv  rjj  tiüv  ^em'  Ta^ei  nQovnttQx""'-  Daher  allerhand 
Drohungen  an  die  Zwischenmächte,  um  zu  zeigen  rlra  l/ft  rriv  övvccfiiv 
Site  TTjr  TiQos  0-eovg  h'oaaiv.  Ein  Beispiel  solcher  Drohungen  in  den 
Papyri  bei  Leemans  p.  13,  16  sqq. 
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Papyri  bezeugen  die  Vorstellung,  dass  es  Weihen  giebt,  die  dem 
Menschen  die  Kraft  himmlischer  Mächte  zu  Gebote  stellen  ^), 
wie  denn  auch  der  als  magischer  Goet  beschriebene  Gnostiker 
Marcus  den  Glauben  erweckte,  er  verfüge  über  „die  höchste 
Kraft  aus  den  unsichtbaren  und  unnennbaren  Orten"  2).  Doch 
ist  die  Analogie  mit  den  obigen  gnostischen  Vorstellungen  keine 
vollständige;  denn  der  Besitz  der  Kräfte  bezweckt  in  diesen 
letztern  in  viel  direkterer  Weise  das  jenseitige  Heil,  als  dies  in 
der  Magie  für  gewöhnlich  der  Fall  ist, 

2.  Dieser  Besitz  wird  auch  wohl  als  ein  Verfügen  über 
einen  besondern  „Namen"  beschrieben  ^).  Dies  führt  uns  auf 
einen  weitern  Punkt,  nämlich  auf  die  in  der  damaligen  Magie 
ausgebildete,  weitverbreitete  Theorie,  dass  der  Name  einer  Gott- 
heit nicht  ein  zufälliger  Laut  sei,  sondern  mit  seinem  Träger  in 
einem  verborgeneu  wesenhaften  Zusammenhang  stehe,  weshalb 
er  nicht  verändert,  also  auch  nicht  übersetzt  werden  dürfe  ^). 
Demnach  ist  dem  Namen  an  sich,  wie  der  Zauberformel  ^)  und 
dem  magischen  Zeichen,  eine  Kraft  inhaerent;  wer  den  Namen 
kennt,  kann  auch  über  die  Kraft  verfügen.     Dieser  Theorie  ent- 


^)  Gross.  Par.  Pap.  219  tovto  noii^aas  xäxtk&i,  iaö^iov  (fvaeios 
xvQiavaag;  Pap.  W,  Leemans  143,  1  sqq.  av  yuQ  al  iyoj  xal  iyw  av  .  .  . 
ovx  avTixä^axaC  fj,ot  ndv  nvtvfxa,  ov  SKVfxöviov  etc.;  145,  22'*nQoati- 
Itjfifiat  T^v  ävvafiiv  tov  ^AßQaafi,  'laaax  xal  ^laxtoß  xal  tov  fityakov 
övöfiatog. 

^)  Ir.  I,  7,  1. 

^)  Exe.  ex  Theod.  22  Xva  'i^^ovrts  xal  ^fxels  to  ovofia  fii)  i7ica;(6~ 
^läuev.  —  iv  XvTQtiasc  tov  ovöfiarog  tov  inl  tov  'frjaovv  iv  Trj  neQiOTeQ^ 
xaxtkd-övTog.  —  Ir.  I,  14,  2  to  ovofia  xb  dnoxixQv^fjiivoVy  o  ivsdvaaio 
'l^aovg.  —  ftT*  kniXiyovaiv  ot  naQÖvxig  •  Elqrjvi)  naaiv,  i(f  oig  xb  ovo/na 
TOVTo  inavanavexat. 

*)  Ausgeführt  ist  die  Theorie  De  myst.  Aeg.  VII,  5.  Sie  kehrt 
in  Verbindung  mit  einer  teilweisen  Anerkennung  der  Magie  bei 
Origenes  wieder  (c.  Cels.  I,  24  sq. ;  V,  45 ;  exhorfc.  ad  mart.  46).  Die 
hohe  Schätzung  der  Namen  Abraham,  Isaak,  Jakob  in  den  magischen 
Anrufungen  bezeugt  Orig.,  c.  Cels.  I,  22;  IV,  33;  V,  45. 

^)  Daher  auch  hier  Anrufungen  wie  iyio  elf^t  6  inixalovfxevög  ae 
avQtaxl  d-ebv  fi^yav  .  .  .  xal  av  firj  naQaxovayg  Trjg  (fwvrjg  kßqaiOTl, 
—  noi^aov  TO  ngäyfia,  oxt  ^OQxi^ui  as  xaxa  x^g  ißQaixrjg  <fon>TJg.  Pap. 
Anastasy  486,  Mimaut  118  (beide  bei  Wessely). 
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sprechend  wird  im  Gnosticismus  sowohl  wie  in  der  heidnischen 
Magie  durch  einen  erheblichen  Teil  der  Weihen  insofern  eine 
Kraft  mitgeteilt,  als  sie  die  Kenntnis  geheimer  Namen  i),  Formeln 
uüd  Zeichen  vermitteln,  denen  diese  Kraft  eignet  und  durch 
deren  Anwendung  sie  jederzeit  in  Wirksamkeit  gesetzt  werden 
kann.  Dahin  gehört  insbesondre  das  dicere  mysterium  und 
facere  mysterium  in  der  Pistis  Sophia,  dahin  alle  die  Formeln, 
Zahlen  und  Zeichen,  welche  die  zum  Pleroma  aufsteigende  Seele 
vor  dem  Ansturm  der  feindlichen  Archonten  bewahren,  alles 
Bildungen ,  die  in  der  heidnischen  Magie  ihre  völlige  Parallele 
finden. 

3.  In  gleicher  Weise  wie  die  Gabe  des  ewigen  Lebens  wird  — 
entsprechend  der  griechischen,  dem  ritualen  Gebiete  entstammenden 
Vorstellung  von  Sünde  und  Reinigung  ^)  —  in  der  Pistis  Sophia 
die  Sündenvergebung  zu  einem  realen  Akte,  zu  einer  Vernichtung 
der  hylischen  Bestandteile  des  Menschen  durch  die  ihm  in  der 
Weihe  mitgeteilten  pleromatischen  Kräfte:  „Die  Mysterien  des 
leichtes  reinigen  den  hylischen  Leib  und  machen  ihn  zu  lauterm 
Lichte"  ^).  Das  religiöse  Erlebnis  kann  so  wenig  ohne  eine 
Übertragung  ins  Naturhafte  vorgestellt  werden,  dass  selbst  die 
Sündenschuld  zu  einer  objektiven  Grösse  ausgestaltet  wird:  sie 
ist  gleichsam  ein  der  Menschenseele  kraft  Einwirkung  der  feind- 
lichen Archonten  inhaerirendes  reales  Gegenbild  der  einzelnen 
sündlichen  That,  in  dessen  Vernichtung  durch  die  pleromatischen 
Kräfte  eben  die  Sündenvergebung  besteht:  „Wenn  jemand  die 
Mysterien  der  Taufe  empfängt,  so  werden  diese  Mysterien  zu 
einem  grossen  Feuer  .  .  .,  um  die  Sünden  zu  verbrennen,  und 
insgeheim  dringen  sie  in  die  Seele  ein,  um  drinnen  alle  Sünden 
zu  verzehren,  die  ihr  der  feindliche  Geist  aufgeprägt  hat;  und 
wenn  sie  alle  Sünden  gereinigt  haben,  dringen  sie  in  verboi^ener 

*)  Vgl.  z.  B.  Leemans  p.  27,  25  fi^Xlu  inixakfZa^ai  to  xqvnrbv 
xttl  uQQtjTov  ovojxa  u.  143,  1  oh  yt(Q  ft  iyia  xa\  iyo)  av  '  o  IviTito  atl 
y(V(a&ai,  TO  yuQ  ovofiä  aov  ?/aj  wg  (fidaxTtjgiov. 

^)  S.  o.  15.  38.  51  f. 

'')  Pist.  Soph.  249.  Ebenso  2.  B.  Jeu  54:  alle  Sünden,  welche  sie 
wissentlich  und  die  sie  unwissentlich  begangen  haben,  löschen  sie 
alle  aus  und  machen  sie  zu  einem  lautern  {(iXucQtvie)  Liebte;  vgl.  58, 
oben  93,  2. 

Anrieh,  Mysterienwesen  und  Christentum.  7 
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"Weise  auch  in  den  Körper  ein,  um  dort  im  verborgenen  alle 
Verfolger  zu  verfolgen  .  .  .,  denn  im  Körper  verfolgen  sie  den 
feindlichen  Geist  und  die  Moira  i). 

Hier    ist  also    die  Sündenvergebung  in   einen   naturhaften 

;  Reinigungsprocess    umgesetzt,    welcher  den   Menschen   aus   dem 

i  Gebiete   der  Hyle    befreit    und    (potentiell)   in    das   Reich    des 

( Lichtes    versetzt.      Eine   ähnliche  Vorstellung    begegnet   uns   in 

dem    Buche    „Von    den    aegyptischen   Mysterien".      Hier    ist    es 

das  Opferfeuer  der  theurgischen  Opferhandlung,  dessen  Wirkung, 

zunächst   auf  das  Opfer  selbst,    sodann    auch   auf    die  Person 

des  Opfernden,    derartig    beschrieben    wird:     „Es    verzehrt    alles 

Materielle   an   den  Opfern,   reinigt   und  befreit  von  den  Banden 

der  Hyle  was  dem  Feuer  genähert  wird,  und  macht  es  so  durch 

die  Reinheit  seiner  Natur  zur  Vereinigung  mit  den  Göttern  fähig ; 

auch   uns   befreit   es   auf  dieselbe  Weise    von   den  Banden   der 

Geburt    und    macht    uns    den   Göttern   gleich    und    führt   unsre 

materielle  Natur  in  die  unmaterielle  über"  2). 

4.  Diese  Stelle  zeigt  zugleich,  wie  die  theurgische  Wirkung 
sich  auch  auf  das  irdische  Element  zu  erstrecken  vermag. 
Eben  dies  hat  im  Gnosticismus  statt,  sofern  sich  die  Kräfte  der 
obem  "Welt  vermöge  der  ertUlriaig  auch  den  Tauf-  und  Abend- 
mahlselementen mitteilen;  so  werden  diese  zu  Vehikeln  über- 
natürlicher Kräfte,  die  auf  diese  Weise  den  Menschen  applicirt 
werden.  In  dem  Abendmahl  der  Markosier  sollte  dies  dadurch 
sichtbar  werden,  dass  während  der  Epiklese  der  Wein  plötzlich 
rote  oder  rotliche  Farbe  annahm,  so  dass  der  Schein  erweckt 
wurde,  dass  „die  von  den  über  alles  Erhabenen  ausgehende 
Gnade  ihr  Blut  in  jenen  Kelch  träufle"  %  oder  nach  Hippolyt, 
dass  „irgendwelche  Gnade  herabfahre  und  dem  Tranke  blutartige 
Kraft  —  aiixaviodr]  dvva^iv  —  verleihe"  ^).  Die  Anwesenden 
hätten  sich  beeilt,  zu  kosten,  „damit  auch  in  sie  die  Gnade  sich 
ergiesse",  resp.  „als  etwas  Göttliches  —  ag  d^siov  tl  —  und 
von  Gott  bereitetes".  Mit  diesen  letzten  Worten  ist  die  An- 
weisung des  Berliner  Papyrus  zu  vergleichen:  „nimm  die  Milch 
mit  dem  Honig  und  koste  .  .  .  und  es  wird  etwas  Göttliches 


*)  Pist.  Soph.  300.  *)  De  myst.  V,  12. 

3)  Ir.  I,  7,  1.  *)  Philos.  VI,  39  p.  296  u.  40  p.  298. 
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—  ti  sv^Bov  —  in  deinem  Herzen  sein"  *),  wie  denn  überhaupt 
die  Epiklese  in  den  Papyri  insofern  ihre  Analogie  findet,  als 
dort  über  Substanzen,  die  zu  magischen  Zwecken  benutzt  werden 
sollen ,  ein  Zauberspruch  oder  -Name  gesprochen  wird  *).  Dass 
man  in  diesen  Vorgängen  beim  markosischen  Abendmahl  nicht 
eine  „Verwandlung"  in  dem  uns  geläufigen  Sinne  erblicken  darf, 
sondern  eine  drastische  Darstellung  der  Durchdringung  des 
Elements  durch  pleromatische  Kräfte  *),  zeigt  der  Umstand,  dass 
bei  dem  im  2.  Buch  Jeu  dargestellten  Mysterium  der  "Wein  des 
einen  Kelches  durch  eine  Kraftwirkung  von  oben  in  Wasser 
verwandelt  wird  *). 

Die  wichtigste  hier  in  Betracht  kommende  Äusserung  bietet 
der  von  Clemens  referirte  valentinianische  Satz:  „Sowohl  das 
Brod  als  das  Öl  wird  geheiligt  durch  die  Kraft  des  „Namens", 
zwar  der  äussern  Erscheinung  nach  dasselbe  bleibend  wie  zuvor, 
aber  durch  eine  Kraftwirkung  in  eine  pneumatische  Kraft  um- 
gewandelt. So  wird  auch  das  Wasser,  das  exorcisirt  wird  und 
zum  Taufwasser  wird,  nicht  allein  von  Befleckung  gereinigt, 
sondern  auch  geheiligt"  ^).  Es  liegt  dieser  Aussage,  vom  äussern 
Mirakel  abgesehn,   dieselbe  Anschauung  zu  Grunde,  die  uns  im 


')  Pap.  I,  20  bei  Parthey. 

*)  Vgl.  z.  B.  bei  Zubereitung  eines  magischen  /ptau«  d.  Anweisung 
Xiye  ro  ovofi«  inl  tov  ayyovg  inl  rj/n^gag  knr«,  Gross.  Par.  Pap.  761. 

')  Deutlich  tritt  dies  in  der  aus  mündlicher  zeitgenössischer 
Überlieferung  geflossenen  Relation  des  Epiphanius  hervor :  rqta  non^qm 
]ievxrjs  väXov  .  .  .  xfXQcefiiva  levx^  oivt^.  xal  iv  T5  iniTelovfiivi}  Intpän 
Ty  vofJtCofiivTj  ev^ccgiariq  fieTaßdllta&at  ev&vg,  tö  fiev  iQvS-Qov  mg  ttijua, 
xb  6k  noQtpvQfov,  t6  J«  xvävsov,  haer.  34,  1. 

*)  2.  Jeu  62 ;  eben  dies  ist  das  Signum,  von  dem  in  der  analogen 
Schilderung  der  Pistis  Soph.  377  d.  Rede  ist. 

*)  Exe.  ex  Theod.  82  xal  6  kqitos  xai  ro  elaiov  «yuiCeTat  tj 
iwctfin  TOV  ovofioTos,  T«  «iJra  ovra  xtnit  ro  tpacvofterov ,  ola  ii.i^(p&Ti, 
dlXä  Jwdfiet  fts  Svvafiiv  nvsvfiarixriv  fitraßfßkrifxiva  .  ovrtag  xal  rö 
vdiDQ  xai  TÖ  i^oQxtCofifvov  xal  t6  ßänriafia  yivo/asvov  ov  fnövov  i^a&eZ 
rö  /«r^oy,  dlld  xal  dyiaOfibv  n^aXafißdvit,  Der  sehr  verderbte  über- 
lieferte Text  liest  sinnwidrig  o  i5  t«  aira  orra.  Die  Streichung  des  ov 
bei  Bunsen,  Anal.  Antenic.  I,  gebilligt  v.  Heinrici,  Die  Valentinian. 
Gnosis  111,  2.     i^oy&fl  liest  Bemays  (bei  Bunsen)  für  das  überlieferte 
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markosischen  Abendmahl  entgegentritt:  ein  eine  Kraft  in  sich 
schliessender  „Name"  teilt  sich  dem  Elemente  mit  und  begabt 
es  dadurch  selber  mit  einer  pneumatischen  Kraft.  Die  Ver- 
breitung und  Wichtigkeit  dieser  Anschauungen  bezeugen  die 
Weihgebete  der  Acta  Thomae.  Die  Weihe  des  Wassers  erfolgt 
unter  der  Anrufung:  „Kommt,  Wasser  von  den  lebendigen 
Wassern,  Seiendes  von  dem  Seienden  .  .,  Quelle,  die  uns  von 
der  Ruhe  gesandt  ist,  Kraft  des  Heils,  die  von  jener  Kraft 
kommt  .  .,  komm  und  wohne  in  diesen  Wassern,  damit  die 
Gabe  des  heiligen  Geistes  vollkommen  in  ihnen  vollendet  werde" '). 
Bei  der  Weihe  des  Öls  finden  wir  die  Bitten :  „Lass  deine  Kraft 
kommen  und  Avohnen  auf  diesem  Öle,  und  deine  Heiligkeit  mag 
in  ihm  weilen"  und  „Herr,  komm,  wohne  auf  diesem  Öl,  wie  du 
auf  dem  Holze  gewohnt  hast"  2),  Eine  Handschrift  hat  die 
ursprünglichere  Fassung  noch  bewahrt,  nach  der  in  dem  Öl  die 
Kraft  der  Sophia  wohnt  3),  Ebendiese  wird  in  einem  Abend- 
mahlsgebete angerufen :  „Komm ,  teile  dich  uns  mit  in  dieser 
Eucharistie !"  ^)  Ein  andres  mal  heisst  es :  „In  deinem  Namen, 
o  Jesus,  mag  die  Kraft  des  Segens  und  der  Danksagung  kommen 
und  über  diesem  Brote  wohnen,  damit  alle  Seelen,  die  von  ihm 
nehmen,  erneuert  und  ihre  Sünden  vergeben  werden"  ^).  Bei  der 
Wertvmg  dieser  Zeugnisse  darf  man  jedoch  nicht  ausser  Acht 
lassen,  dass,  wie  die  Gebete  manchfache  Spuren  von  Accomo- 
dation  an  den  kirchlichen  Typus  tragen,  so  auch  die  ganze  Er- 
scheinung, wie  sie  uns  hier  entgegentritt,  eine  spätre,  durch  An- 
lehnung an  eine  analoge  kirchliche  Praxis  mitbedingte  Entwick- 
lung  sein    kann.      Hat   man   doch    schon    den   obigen   Satz   der 


*)  Lipsius,  Apokr.  Apostelgg.  I,  333.  Das  durch  diesen  Spruch  ge- 
weihte Wasser  dient  hier  nicht  zur  Taufe,  sond.  zur  Heilung ;  allein  d. 
Formel  zeigt  klar,  dass  sie  ursprüngl.  d.  Weihe  des  Taufwassers  zum 
Zweck  hatte.  D.  Anfang  d.  Formel  erinnert  an  d.  Betonung  des 
loüfOi^^ai.  ^(Sm  v6aTt  resp.  des  Tiierv  nox-figiov  iiüvrog  vdaros  bei  den 
Naassenern  u.  Sethianern  (Philos.  V,  7  p.  140  u.  19  p.  206),  bes.  aber 
des  Xovfadtu  mit  dem  vdtaq  fwr  vtt€qkv(o  tov  arfQeüJ/nctTos  bei  den 
Justinianern  (ibid.  V,  27  p.  230);  möglich  also,  dass  auch  bei  diesen 
altern  „ophitischen"  Parteien  eine  ähnliche  Weihung  des  EleraentR 
stattfand. 

2)  Lipsius  I,  334  u.  336.  »)  Lipsius  I,  338  u.  315. 

*)  Lipsius  I,  340. 
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Excerpta    für    eben    Ausspruch    des    Clemens    selbst    erklären 
können  ^). 


Es  erübrigt  noch,  den  äussern  Vollzug  der  Riten  ins 
Auge  zu  fassen. 

Haben  die  bisherigen  Untersuchungen  bemerkenswerte  Be- 
rührungspunkte des  Gnosticismus  mit  der  Magie  ergeben,  so 
erhebt  sich  von  selber  die  Frage,  ob  sich  auch  in  dieser  Be- 
ziehung eine  Verwandtschaft  nachweisen  lässt. 

1.  Die  Pistis  Sophia  schildert  uns  ein  gnostisches  Haupt- 
mysterium, das  als  „Taufe  der  ersten  Darbringung"  bezeichnet 
wird.  Daneben  erwähnt  sie  noch  eine  „Taufe  des  Feuerdampfes" 
und  eine  „Taufe  des  Geistes  des  heiligen  Lichtes"  *).  Das  sind 
dieselben  drei  Taufen,  die  im  2.  Buch  Jeü  als  Wasser-Taufe, 
Feuer-Taufe  und  Taufe  des  heiligen  Geistes  dargestellt  werden, 
woran  sich  dann  noch  ein  viertes  ähnliches  Mysterium  schliesst '). 
Ein  jedes  derselben  vollzieht  sich  in  einem  in  den  Grundzügen 
gleichen  complicirten  extravaganten  Ritual,  dessen  Kern  nicht, 
wie  man  dem  Namen  nach  erwarten  sollte,  die  Taufhandlung, 
sondern  vielmehr  die  Darbringung  des  Abendmahls  bildet,  mit 
dessen  Austeilung  eine  Taufe  und  die  Applicirung  eines  magischen 
Geheimzeichens  verbunden  ist. 

Diese  ganze  Bildung  stellt  eine  direkte  Umwandlung  der 
christlichen    Sakramente    in    magische  Weihen   dar.      In    diesen 


^)  So  Th.  Zahn,  Supplement.  Clement.  126.  Vgl.  Heinrici,  Die 
Valentinian.  Gnosis  113:  „d.  Vermutung  liegt  nicht  fern,  dass  wir  hier 
einer  Form  der  Gnosis  begegnen,  die  infolge  reichlicher  Durchsetzung 
mit  christl.  Elementen  sich  selbst  aufgegeben  hat".  Besonders  be- 
rühren sich  Exe.  81  u.  Eclog.  Proph.  8. 

*)  Pist.  Soph.  375 — 377,  ßäriTiafji«  primae  nQoaifOQüg,  ßanr.  fumi, 
ßanr.  nrevfAttTOi  sancti  luminis. 

3)  2,  Jeü  59—68  Schmidt.  In  der  Ausgabe  v.  Amelineau 
(Notice  des  Manuscripts  XXIX)  p.  181 — 194;  auch  in  dessen  Essai  sur 
le  Gnosticisme  Egyptien  250 — 257.  —  Die  Namen  der  Taufen  sind  der 
Predigt  des  Täufers  entnommen,  Schmidt  505.  Nicht  beschrieben  wird 
das  2.  Jeü  56  angekündigte,  auch  Pist.  Soph.  378  erwähnte  Mysterium 
des  /QiOfxK  nrBVfiKTixöv. 
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letztem  war  die  „Darbringung"  —  7TQ0O<p0Qa  —  unsrer  „Taufen" 
in  der  Spende  von  Opferkuchen,  Wein,  AVasser,  Milch,  Honig 
und  Öl  einigermassen  vorgebildet.  Wir  finden  wohl  die  An- 
weisung: „stelle  einen  reinen  Tisch  auf,  darauf  sei  ein  reines 
Linnen  —  aivöcov  Mcd^agd  —  und  die  Blumen  der  Jahreszeit", 
dann  werden  unter  Räucherung  das  mystische  Opfer  und  die 
obenbezeichneten  Spenden  dargebracht,  worauf  der  Xoyog  znjff 
«TTfxA^aewg  folgt  *).  Wir  haben  damit  in  nuce  denselben  Vor- 
gang, der  in  den  obigen  Quellen  zu  einem  christlichen  Mysterium 
umgewandelt  erscheint.  Aber  noch  mehr:  auch  im  einzelnen 
läset  sich  das  Bitual  der  betr.  gnostischen  Mysterien  —  abgesehn 
von  dem  aus  dem  Christentum  übernommenen  festen  Kern  — 
fast  Zug  für  Zug  aus  den  Papyri  belegen.  Beiderorts  finden 
wir  die  Wertlegung  auf  das  „reine  Linnen"  als  Unterlage  ^)  und 
den  Gebrauch  von  (wohlriechendem)  Rebenholz  3) ;  zu  der  mysti- 
schen Räucherung  mit  verschiedenen  genau  angegebenen  In- 
gredienzen bieten  die  aus  OTVQa'E,  (.laloßad^QOv,  'AOövog,  lißavov, 
vccQÖos,  y.aaia,  C^vqva  bestehenden  drco'KQVipa  d^v^KXjxaTa 
eine,   teilweise  wörtliche,  Parallele  ^).     Beiderseits  treffen  wir  die 


*)  Vgl.  z.  B.  Gross.  Par.  Pap.  2188  sqq.  (Spende  aus  nönava, 
yäXa,  fi^h,  otvoe,  'iXatov);  907  antCaui  otvov  ^  Ciror  ^  fiili  ij  yäXa; 
Leem.  159,  3  Spende  v.  Milch,  Wein  u.  Wasser  unter  Raucher ung. 

*)  2.  Jeu  60.  62  (ein  „weisses  Linnen"  extra  erwähnt  auch  in  d. 
Acta  Thomae,  Lipsius  I,  338).  —  Gross.  Par.  Pap.  2189  s.  o.  im  Text ; 
1860  &h  T QccneC^v  xal  vnoarQtüaag  aiv66va  xu&UQav  xal  av&t]  r« 
jov  xatQOv  &fs  inavüt  to  i^wölov,  iha  tTii&ve  avTt^  xtu  Xiyt  xov  Xoyov 
owfxtüs  T^f  inixkvoiois-  Vgl.  171  atgäaov  Inl  t^s  ytjs  aivSova 
xa&aQÜv]  Pap.  Anastasy  210  (bei  Wessely)  vno&ts  vno  jr]V  TQccTifCav 
{7ianvQ(vr}v)  aivööva  xa&agav;  Leem.  159,  31  pone  arculam  in  tripode 
pure  circumdato  linteolo. 

®)  Pist.  Soph.  375  Jesus :  adferte  mihi  ignem  et  palmites ;  2.  Jeu 
60.  62.  65.  —  Gross.  Par.  Pap.  906  inid^ve  Xlßavov  aQaevixbv  is  dfini- 
Xiva  HXa\  2895  lni»ve  tnl  d/nneXivatv  ^vXwv  ^  Kvd^Qäxofv;  918  civ&Qaxfs 
dfiniXivoi;  cf.  Leem.  110,  21  appone  sacrificio  ligna  cyparissia  aut 
opobalsami.  Dem  Rebenholz  scheinen  apotropaeische  Wirkungen  zu- 
geschrieben worden  zu  sein.  In  Athen  wurde  die  Leiche  im  Hause  u. 
im  Grabe  auf  Weinreben  gebettet;  Rohde,  Psyche  203.  693. 

*)  2.  Jeu  60.  62.  65.  —  Leem.  83,  15  sqq.  =  109,  10  sqq.  afxv^a 
u.  XtßavbJiös  beim  Opfer  ständig,  Pollux,  Onomast.  1,  27. 
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Bekleidung  der  Teilnehmer  mit  leinenen  Gewändern  *)  und  die 
Bekränzung  des  Hauptes  mit  Ölbaumzweigen  2) ;  und  wenn  dazu 
noch  gewisse  Kräuter  in  den  Händen  gehalten  werden ,  so  ist 
auch  dies  nicht  ohne  Analogie  ^).  Dass  die  Anrufungen  in  un- 
verständlichen Lauten  und  Worten,  die  geheimen  Zeichen,  die 
dem  Mysten,  man  weiss  nicht  wie,  aufgeprägt  werden,  aus  der 
Magie  abzuleiten  sind,  ergiebt  sich  aus  dem  zur  Vergleich ung 
vorliegenden  Material  von  selber. 

Hier  also  ist  ein  direkter  Einfluss  der  magischen  Riten  auf 
die  Gestaltung  der  gnostischen  Mysterien  mit  absoluter  Sicherheit 
festzustellen.  Diese  Wahrnehmungen  betreffen  freilich  nur  eine 
einzelne  Sekte  und  eine  etwas  spätere  Zeit,  in  der  eine  um- 
fassende Propaganda  nicht  mehr  möglich  war  und  das  jetzt  mehr 
und  mehr  in  verborgenen  Conventikeln  vererbte  Geheimwissen 
ins  Detail  wucherte.  Sie  berechtigen  also  keineswegs  dazu,  nun 
ohne  weiteres  alle  rituellen  Neuerungen  im  Gnosticismus  aus 
dieser  Quelle  abzuleiten,  wohl  aber  gestatten  sie,  mit  unsem 
früheren  Beobachtungen  zusammengehalten,  den  Rückschluss, 
dass  auch  in  frühem  Zeiten  ein  solcher  Einfluss  stattgehabt 
haben  muss,  und  berechtigen  uns,  mit  der  Möglichkeit  zu 
rechnen,  dass  gewisse  Erscheinungen  eventuell  in  dieser  Weise 
zu  erklären  sind. 

2.  Eine  derartige  Möglichkeit  ist  bezüglich  des  Ritus  der 
Salbung  bei  der  Taufe  zu  erwägen.  Bezeugt  ist  uns  derselbe 
für  das  zweite  Jh.  zunächst  bei  den  verschiedenen  Verzweigungen 


^)  Pist.  Soph.  375  indutos  omnes  vestibus  linteis;  2.  Jeu  60.  62. 
65.  66.  —  Leem.  88,  10  tu  vero  in  linteis  vestibus;  Gross.  Par.  Pap. 
3094  ta^t  (T^  aiv^öva  xa»aquv  TKQißtßXtjfiivos  iaiaxt^  a^^/xaTi ;  88 
aivSoviüattg  xarä  xfifaXrjs  ;uOf?*  nodtüv;  vgl.  218  dfi(f>iia»ijTi  Xtixois 
Ifiäaiv. 

*)  2.  Jeu  60;  vgl.  d.  Bekränzung  mit  Myrten  66,  mit  tlQjifual« 
67.  —  Gross.  Par.  Pap.  3198  iaj^<f&u}  d«  ij  xftfaXtj  rov  ngäirovros 
iXaivots;  933  laTifx^ivos  jijv  x((faXt]v  aov  xXiaai  iXa(ag;  913  XQ^  ^* 
aTt(fiav<5aai  atrov  OT{<fäv(a  ä^Kfxcaiag  ^XoiQix^s  avTov  re  xal  a(;  Leem. 
88,  10  u.  130,  4  oleagino  serto. 

3)  2.  Jeu  60  er  legte  Sonnenkraut  in  ihre  beiden  Hände;  63  er 
legte  d.  Goldblume  etc.  —  Leem.  159,  26  lartfxfiivog  ras  /(loag  t^ 
dxfittCovTi  aif(f€ir^. 
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der  Valentiuianer:  Bei  der  anoXvtQioaig  folgt  das  Salben  mit 
Opobalsamon  auf  die  Wassertaufe  oder  auf  den  Ersatz  derselben 
durch  Besprengung  mit  einer  Mischung  von  Öl  und  Wasser; 
auch  die  „redemptio  mortuorum"  geschieht  durch  Besprengung 
des  Hauptes  mit  Wasser  und  Öl  oder  Wasser  und  Opobalsamon  i). 
Bezeugt  ist  uns  ferner  eine  Salbung  mit  „unsagbarem  Chrisma" 
bei  den  Naassenern  des  Hippolyt  ^)  und  mit  „weissem  Chrisma"^ 
bei  den  Ophiten  des  Celsus  ^).  Doch  kann  die  Salbung  schon 
im  zweiten  Jh.  viel  allgemeiner  gewesen  sein. 

In  den  Papyri  findet  sich  eine  Salbung  mehrfach.  An  die 
Verbindung  von  Öl  und  Wasser  in  den  valentinianischen  Riten 
erinnert  die  Anweisung:  „salbe  mit  Öl  (eXaui)  aar/xw)  und 
reinem  Flusswasser  *) ;  ein  Salben  mit  Öl  wird  anbefohlen  in 
der  Anweisimg  „bestreiche  die  Lippen  mit  dem  Fette,  den  Körper 
aber  salbe  mit  Styrax-Öl"  ^).  In  den  andern  Fällen  hat  die 
Salbung  einen  mehr  magischen  Charakter,  und  das  dazu  ver- 
wandte fivQOv  ist  mit  allerhand  animalischen  und  vegetabilischen 
Substanzen  durchsetzt,  denen  Zauberkräfte  zugeschrieben  werden. 
Damit  wird  dann  bald  der  ganze  Körper  gesalbt  *'),  bald  nur 
das  Gesicht  (resp.  die  Augen).  So  in  dem  schon  mehrfach  er- 
wähnten ccTCttd^avaTLOiibg:  Bei  der  Weihe  eines  avf.iixvotrß  soll 
der  Theurg  gewisse  Fonneln  über  ihn  sprechen  „seine  Augen 
salbend  mit  dem  Mysterium",  einem  Chrisma,  dessen  Zubereitung 
im  folgenden  dargelegt  wird').     Die  Analogieen  sind,  wie   man 

^)  Ir.  I,  14,  2-4. 

^)  Phil.  V,  7  p.  140  /(J^fff*«t  akäXtii  ;fp/a^«rt. 

*)  Orig.,  c.  Cels.  VI,  27    xixQiOfiac  ;f^^orjUart  Itvxqi  Ix  'ivkov  ^unjs- 

*)  Gross.  Par.  Pap.  3250.  ^)  ibid.  1338. 

®)  Berlin.  Paf),  I,  224  (bei  Parthey)  TQiß^atxs  närra  j^qle  oiov  tb 
ötüfiaTiöv  aov. 

'')  Gross.  Par.  Pap.  746.  Vgl.  auch  772  sqq.  iäv  Sk  aU^  S-ays 
^eixvveiv,  exerrjs  xakov/j,ivr)s  ßoravT};  xevTQtri^og  /i/Aor  n tqixqtmv  triv 
oxjjiv  ov  ßovXei  fxerä  ^oäCvov  .  .  tovtov  fiill^ov  oi/  svqov  Iv  r^  x6afi(p 
TtQaYfxttTsCav.  —  Erwähnt  sei  noch,  dass  die  dnolvTQoiatg  der  Markosier 
mit  der  Weihung  des  avfifxvarrig  im  dnctd-avanafiöi  noch  einen  weitern 
Zug  gemein  hat:  Xiyovat  yaQ  zt  (fcavy  k()(>tjt^j  iniTi&ivres  X^^Q"  ^V 
tijv  dnolvTQioaiv  laßövrt.  berichtet  von  ersterer  Hippolyt,  Phil.  VI,  41 
p.  300,  und  die  Anweisung  zur  Weihung  lautet:  toj'  nQtäTov  vnoßale 
«VT(^  löyov  .  . ,  T«  ök  i^fjg  (o;  fivarrig  Hys  avrov  (nl  Trjg  xetfakfs  av- 
t6v(^  (fi&6yyi>i  Iva  fii]  axoi^ffjj;  1.  c.  742  sq. 
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sieht,  nicht  derartig,  dass  sie  einen  sichern  Schluss  gestatteten. 
Aber  als  eine  mögliche  Erklärung  sind  sie  immerhin  im  Auge 
zu  behalten.  Wir  werden  bei  Gelegenheit  der  Besprechung  der 
kirchlichen  Salbungsriten  die  ganze  Frage  in  umfassenderem  Zu- 
sammenhange wieder  aufzunehmen  haben. 


Überblickt  man  die  eben  dargelegten  Erscheinungen,  so  zeigt 
sich  in  überraschender  Weise,  wie  vielfach  der  Gnosticismus . 
Formen  und  Bildungen  ausgeprägt  hat,  die  in  andrer  Weise  und  ■ 
gewöhnlich  in  weniger  deutlicher  Ausprägung  in  z.  t.  beträchtlich 
späterer  Zeit  in  der  Grosskirche  wiederkehren:  Vom  vierten  Jh. 
ab  wird  die  Betrachtung  des  Glaubens  unter  dem  Gesichtspunkte 
des  Mysteriums  allgemein,  und  Taufe  und  Abendmahl  werden 
als  cultische  Mysterien  aufgefasst  und  ausgestaltet ;  in  der  Folge- 
zeit wird  im  Allgemeinbewusstsein  der  griechischen  Kirche  das 
Christentum  mehr  und  mehi'  zu  einem  System  zauberhaft  wirken- 
der Weihen.  Die  Umsetzung  der  Sündenvergebung  in  eine 
magische  „Reinigung",  die  Auffassung  der  Taufe  als  viaticum 
mortis,  die  durch  die  Epiklese  erfolgende  Begabung  der  Elemente 
mit  realen  himmlischen  Kräften,  das  alles  kehrt  später  hier 
wieder.  Inwieweit  direkte  Einflüsse  des  Gnosticismus  auf  die 
Grosse  Kirche  hiebei  im  Spiele  gewesen  sind,  ist  eine  schwere! 
und  bis  jetzt  ungelöste  Frage.  Dass  solche  stattgefunden,  zeigt 
die  Theologie  der  antignostischen  Väter;  doch  können  dieselben, 
zumal  auf  unserm  Gebiete,  höchstens  von  sekundärer  Bedeutung 
gewesen  sein.  In  der  Hauptsache  ist  die  Ähnlichkeit  der  beiden 
Entwicklungsreihen  dadurch  verursacht,  dass  es  dieselben  Fak- 
toren gewesen  sind,  die  beiderseits  massgebenden  Einfluss  geübt, 
nur  dass  sie  in  der  Grosskirche  indirekter,  langsamer,  unbe- 
wusster  gewirkt  haben,  und  durch  Verbindung  mit  andern 
Kräften,  die  ihnen  die  Wage  hielten,  nur  teilweise  zur  Geltung 
gekommen  sind. 
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Zweites  Capitel. 

Voraussetzungen  und  Ansätze  der  Einwirkung 
des  Mysterienwesens  in  cultischer  Beziehung. 

Als  das  Christentum  sein  Missions  werk   in  der   Heiden  weit 
begann,  trat  es  mit  dem  Ansprüche  auf,    eine  Verehrung  Gottes 
im  Geist   und  in   der  Wahrheit  herbeizuführen.     Dies  bedeutete 
den  schärfsten  Gegensatz  gegen  das  gesamte  heidnische  Religions- 
wesen ;  denn  nach  antiker  Auffassung  ist  Religion  nicht  Glaubens- 
überzeugung und  Glaubenslehre,  sondern  in  erster  Linie  Cultus. 
Der  Cultus  aber  ist  nicht  Gottesdienst  in  unserm  Sinne,  sondern 
stets  ein  Handeln,   ein  dgav.     Die   gottesdienstlichen  Versamm- 
s  lungen  der  ersten  Christen,    sofern  sie  nur  Schriftlesung,  Gebet, 
l  Hymnengesang  und  erbauliche  Ansprachen  enthielten,  fielen  also 
?  überhaupt  nicht  unter  den  antiken  Begriff  des  Cultus.     Daneben 
I  waren   jedoch    dem    Christentum    zwei    bedeutungsvolle    religiöse 
I  „Handlungen"  eigen,  die  Taufe  und  das  Herrenmahl.     Sie_.allein 
'  waren  _  nach    damaliger    Auffassung    wirklich    „cultische"    Akte, 
Damit  ist  einerseits  gegeben,  dass,  sobald  das  Christentum  in  der 
Heiden  weit  Fuss  fasste,  wo  die  Beteiligung  am  jüdischen  Tempel- 
cult  wegfiel,  diese  beiden  Akte  als  die  einzigen  cultischen  immer 
mehr  in  den  Vordergrund  treten  mussten ;  und  andrerseits  ergiebt 
sich  aus  dem  eben   dargelegten,    dass   für   eine  Umprägung  des 
christlichen    Gottesdienstes    nach    der    antiken    Auffassung    des 
Cultus,  also  für  eine  Hellenisirung  des  Christentums  in  cultischer 
Beziehung,   Taufe  und  Abendmahl   die  alleinigen  Anknüpfungs- 
punkte boten. 

I. 

1.     Bei  der  Schildenmg  des   christlichen  Abendmahls   sagt 

Justin:   „Dieselbe  Handlung  lassen  die  bösen  Daemonen  in  den 

Mysterien  des  Mithras  vollziehn ;  denn  dass  in  den  Weihen  Brot 

und  ein  Kelch  mit  Wasser   bei  der  Einweihung   unter   gewissen 

(  Formeln    aufgestellt  werden,    das   wisst  ihr   oder  könnt  es  er- 

}  künden"  i).     Der    hier   zu    Grunde    liegende  Gedanke,    dass    im 


P  ^)  Apol.  I,  66  «pioff  xßl  noTi^Qiov  tänros  rti^trat  iv  ratg  rov  fivov- 

'  M^vov  itXtiais  fxer    iniköybiv  Tiv<i5v.    Vgl.  TertuU.,  de  praescr.  40  (II,  38 
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heidnischen  Cult  eine  auf  daemonische  Einflüsse  zurückzuführende 
Nachahmung    christlicher   Bräuche   oder    christlicher  Wahrheiten  j 
vorliege,    ist  Justin  auch  sonst  geläufig  i)   und  ist  später  ebenso  j 
von  Tertullian  —    auch    hier  mit  mehi-facher,    aber   keineswegs 
ausschliesslicher  Beziehung   auf  die   Mysterien    —   durchgeführt 
worden  *).     Die  Behauptung    selber    beweist    weder    eine    Nach- 
ahmung christlicher  Bräuche    von   selten   der  Mithrasdiener  noch 
das    Umgekehrte.      Ihr    geschichtlicher   Wei'th    beruht    vielmehr 
lediglich  darin,  dass  sie  zeigt,  wie  schon  um  die  Mitte  des  zweiten  | 
Jh. 's  die  Ähnlichkeit  christlicher  Culthandlungen  mit  solchen  der! 
Mysterien  nicht  nur  unbewusst  empfunden,  sondern  direkt  beob-' 
achtet  und  ausgesprochen  wurde. 


Gehl.)  celebrat  (Mithras)  et  panis  oblatiouem.  Da  diese  beiden  Stellen  . 
die  einzigen  Aussagen  übei*  den  betr.  Ritus  sind ,  so  ist  kaum  festzu-  l 
stellen,  welches  der  ihnen  zu  Grunde  liegende  wirkliche  Thatbestand  \ 
ist.  Strenggenommen  spricht  Justin  bloss  von  einem  Darbringen ;  dass  I 
aber  damit  ein  Kosten  verbunden  gedacht  ist,  erscheint  nach  dem 
Zusammenhang  der  Stelle  wohl  als  selbstverständlich.  —  Das  Brod 
betreffend  sagt  Windischmann,  Mithra  (1857)  72:  „Das  Brod,  das 
in  den  Mysterien  geopfert  wird,  sind  die  Darun's,  die  kleinen  Brode, 
welche  noch  heute  der  Parse  darbringt  und  die  unter  dem  Namen 
draono  in  den  Texten  vorkommen".  Dass  bei  den  Pei'sern  symbolisches 
Essen  und  Trinken  als  religiöse  Ceremonie  vorkam,  zeigt  der  Bericht 
Plutarchs  (v.  Artax.  3)  über  persische  Mysterien,  in  denen  der  Myste 
einen  Feigenkuchen  essen  und  eine  Schale  mit  saurer  Milch  trinken 
müsse.  Ob  aber  Justins  nojriQiov  vSaros  damit  zusammenhängt  oder 
lediglich  dem  Umstände  seine  Entstehung  verdankt,  dass  bei  den 
Mithrasfeiern  Gefässe  mit  Wasser  aufgestellt  waren  (Porphyr.,  de  antr. 
Nymph.  17  tt«^«  t^  Mi&gtc  6  x(>c(r^^  dvji  rijg  nrjyTJg  T^raxtai),  wie  sie 
auch  auf  bildlichen  Darstellungen  vorkommen,  steht  dahin.  DöUinger 
meint,  die  von  Justin  erwähnte  Oblation  sei  „wohl  nicht  verschieden 
von  der  Parsischen  Communion,  bei  welcher  einige  von  den  Priestern 
gesegnete  Brode  gegessen  und  Homsaft  aus  dem  Kelche  getninken 
wurde"  (Heideut.  u.  Judent.  388). 

')  Apol.  I,  62;  I,  54  cf,  Dial.  69  P-  248j^_DiaL  70_£^.252_u,_  78 
p.  280. 

^)  Vgl.  bes.  de  praescr.  40  (II,  38  Oehl.):  diabolus  .  .  .  qui  ipsas 
quoque  i*es  sacramentorum  divinorum  idolorum  mysteriis  aemulatur. 
tingit  et  ipse  quosdara  etc.  —  ipsas  res,  de  quibus  sacramenta  Christi 
administrantur,  tarn  aemulanter  adfectavit  exprimere  in  negotiis  idolo- 
latriae. 
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In  der  That  bot  schon  die  ur christliche  Form  der  Tauf- 
und Abendmahlsfeier  einzelne  Momente,  die  einem  geborenen 
Griechen  eine  bewusste  oder  unbewusste  Einreibung  derselben  in 
die  Kategorie  der  Mysterien  nahelegen  konnten. 

Das  Taufbad  hatte  seine  Parallele  an  dem  die  Einweihung 
l  einleitenden  Reinigungsbade  i),  dem  ebenfalls,  wie  wohl  bald  der 
I  Taufe  2),  ein  vorbereitendes  Fasten  voraufging  ^).  Als  Bestandteil 
;  der  Mysterienweihe  bildete  das  Bad  auch  hier  einen  Akt  einer 
l  religiösen  Handlung,  durch  die  man  Teilhaber  an  bestimmten 
"  Verheissungen  und  in  gewisser  Weise  Glied  einer  Gemeinde 
wurde. 

Etwas    anders    liegt    die    Sache    beim    Herrenmahl.       Eine 

Analogie  mit  dem  einen  bedeutungsvollen  Ritus  mancher  Weihen 

bildenden  Kosten  und  Trinken  *),  wie  sie  Justin  beobachtet  hat, 

konnte  sich   erst   dann    ergeben,    als    die    spätere   rein    cultische 

Feier  des  Abendmahls  aufgekommen  war.     So  lange  dasselbe  in 

I  einem  wirklichen  Mahle  bestand  ^),  kommen  zwei  andre  Momente 

I  in    Betracht :     die    Geschlossenheit    der    Versammlung    und    die 

I  abendliche,    resp.    nächtliche    Stunde   derselben.      Geschlossener 

Cult  zu  nächtlicher  Zeit  Avar  nämlich   den    religiösen  Genossen- 

i  Schäften   eigen,   und  in  diesem  Zusammentreffen  lag  der  Anlass 

I  gegeben,    die    christlichen   Gemeinden    unter^den^GesicMspunkt 


^)  Die  Dreizabl  der  Untertauchungen,  Besprengungen  etc.  war 
auch  bei  den  heidnischen  Lustrationen  das  gewöhnliche,  weil  3  und 
ihre  Composita  als  heilige  Zahlen  galten:  Juven.,  Sat.  6,  523  ter 
matutino  Tiberi  mergetur.  Ovid,  Metam.  VII,  182,  von  Medea :  ter  se 
convertit,  ter  suratis  flumine  crinem  irroravit  aquis ;  254  terque  senem 
flamma,  ter  aqua,  ter  sulphure  lustrat.  Verg.,  Aen.  VI,  229  Corynaeus 
ter  socios  pura  circumtulit  unda.     Weitere  Belege  bei  Lomeier  339. 

"^)  Did.  7,  4;  Justin,  Apol.  I,  61.  Doch  fällt  die  Entstehung  dieses 
Brauches  wahrsch.  in  viel  frühere  Zeit,  vgl.  Act.  13,  3. 

")  Die  von  TertuUian  bekämpften  Psychiker  haben  die  montanisti- 
schen Xerophagieen  mit  dem  Fasten  bei  den  Isis-  u.  Cybele-Mysterien 
vergHchen,  de  jejun.  16  (I,  877  Oehl.). 

*)  S.  o.  29. 
r  ^)  Dass  das  ö'finrov  xvqikxov  nicht,  wie  man  oft  gemeint  hat,  mit 

/  einem  Mahle,  der  Agape,  verbunden  war,  sondern  in  eben  diesem 
i  Mahle  selber  bestand,  zeigt  bes.  klar  Fr.  Spitta,  Zur  Geschichte  u. 
1  Literatur  des  Urchristentums  I,  1893,  bes.  246  ff. 
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mjstenöser  Thiasoi  zu  befassen.  So  spricht  Lucian  von  einem 
christlichen  Thiasarchen  und  nennt  das  Christentum  eine  xat»'^ 
TfiAcrrJ ') ;  insbesondre  aber  liegt  den  bald  aufkommenden  be- 
kannten Verläumdungen  der  christlichen  Zusammenkünfte  die 
Auffassung  derselben  als  eines  mit  seheusslichen  Initiationen 
verbundenen  unsittlichen  Mysteriendienstes  zu  gründe  2).  Dies 
zeigen  mit  voller  Klarheit  die  Ausführungen  Tertullians,  der  in 
seiner  Polemik  diesen  von  den  Gegnern  geltend  gemachten  Ge- 
sichtspunkt seinerseits  aufnimmt,  um  gerade  durch  seine  con- 
sequente  Durchführung  die  Verläumder  ad  absurdum  zu  führen  *). 
Zeigt  sich  so,  dass  die  eben  namhaft  gemachten  Berührungs- 
punkte  das  Urteil  der  heidnischen  Welt  über  das  Christentum 


^)  Peregrin.  11  (II,  93  Bekk.).  Wie  sehr  d.  Grieche  geneigt  ist, 
geschlossenen  Cult  als  Mysteriendienst  aufzufassen,  zeigt  d.  Bezeichnung 
des  jüdischen  Cultes  als  'EßQtUtov  flnÖQQrjTa  bei  Plut.,  quaestt.  conviv. 
IV,  6  (II,  815  Diibn.):  das  Betreten  des  innern  Tempelhofes  war  Nicht- 
juden  bei  Todesstrafe  verboten.  Vgl.  auch  Num.  25,  3  =  Psalm.  105,  28 
Septuag.  IzeUa&t]  'lagceiß  riß  BeeXtpeywQ  u.  danach  Philo,  de  monarch. 
I,  8  (II,  220  Mang.). 

*)  Justin,  Apol.  I,  29  ntTaia  vfAtts,  ort  ovx  eartv  r)ftlv  fivati^Qiov\ 
fj  ilvidriv  ui'^isj  Min.  Fei.  8,  4  plebem  profanae  conjurationis  instituunt, ' 
quae  nocturnis  congregationibus  et  jejuniis  solemnibus  et  inhumanis 
cibis  non  sacro  quodam,  sed  piaculo  foederatur;  9,  4  occulta  ac  noc- 
turna Sacra;  9,  5  de  initiandis  tirunculis;  30,  1  initiari  nos  dicit 
aut  credit  de  caede  infantis.  —  Celsus  (Or.,  c.  Geis.  I,  1.  3)  gehört  nicht 
direkt  hieher,  da  er  die  aw&fjxat  der  Christen  mehr  als  geheime 
politische  Vereine  hinstellt. 

3)  Apol.  7  sq.  (I,  136)  =  ad  nat.  I,  7  (I,  316).  Vgl.  d.  Ausdrücke 
sacramentum  infanticidii,  Apol.  1.  c. ;  christiana  mysteria,  ad  nat.  I,  7 
(318);  nos  infanticidio  litamus  sive  initiamus,  ibid.  I,  15  (336);  talia 
initiatus,  apol.  8  (141).  —  Keineswegs  redet  Tert.  an  diesen  beiden 
Stellen  ,,von  der  christlichen  Heiligtümern  wie  allen  Mysterien  zu- 
kommenden fides  silentii"  (Bonwetsch,  Zeitschr.  f.  histor.  Theol.  1873, 
236),  sondern  er  argumentirt  lediglich  von  der  Voraussetzung  aus,  dass 
in  den  christlichen  Versammlungen  ein  infamer  Mysteriendienst  ge- 
trieben werde.  Daher  ist  auch  die  weitere  Behauptung  unrichtig,  dass 
sich  T.  in  den  apologetischen  Schriften  der  Mysterienterminologie 
bediene,  um  sich  verständlich  zu  machen;  denn  abgesehn  von  den 
betr.  Stellen  bedient  er  sich  derselben  auch  hier  nicht ;  man  ver- 
gleiche nur  apol.  39.  —  Ebenso  Th.  Zahn,  Zeitschr.  f.  kirchl.  Wissensch.. 
1881,  316  n. 
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nachweislich  mitbestimmt  haben,  und  dass  andrerseits  auch 
christlichen  Autoren  solche  Berührungen  aufgefallen  sind,  so  liegt 
darin  der  Beweis,  dass  mit  dem  Eintritt  des  Christentums  in  die 
Sphäre  der  antiken  Welt  auch  die  Voraussetzungen  für  die 
Hellenisirung  seiner  Culthandlungen  gegeben  waren.  Doch  liegt 
es  in  der  Natur  der  Sache,  dass  bei  der  schroff  ablehnenden 
Stellung  der  ersten  Christen  gegenüber  dem  gesamten  heidnischen 
Religionswesen  solche  Einflüsse  sich  —  anders  als  im  Gnosti- 
oismus,  der  in  bewusster  Weise  Christentum  und  antike  Religion 
und  Cultübung  zu  verbinden  strebte  —  nur  unbewusst  und 
deshalb  nur  langsam  und  allmählich  geltend  machen  konnten. 
Es  ist  daher  von  vornherein  wahrscheinlich ,  dass  es  geraume 
Zeit  dauern  wird,  bis  sich  Einflüsse  dieser  Art  zu  concret«n 
Bildungen  verdichten. 

2.  Die  Möglichkeit  und  das  Mass  derartiger  Einwirkungen 
hing  aber  femer  noch  davon  ab,  in  welchen  Bahnen  sich  das 
religiöse  Denken,  Fühlen  und  Hofien  der  Christen  bewegte  und 
inwiefern  sich  diese  Gesamtrichtung  des  Christentums  mit  der 
Sphäre  des  Mysteriösen  berührte. 

Die  erste  Zeit  des  Christentums,  in  der  das  bevorstehende 
Weltende,  das  Gericht  und  das  künftige  Reich  der  Herrlichkeit 
die  religiöse  Phantasie  beschäftigte  und  das  gegenwärtige  Heil 
als  Begabung  mit  dem  Gottesgeiste  von  dem  einzelnen  unmittelbar 
erlebt  wurde,  konnte  im  allgemeinen  solchen  Einflüssen  nicht 
besonders  günstig  sein. 

Von  grosser  Bedeutung  für  die  Folgezeit  musste  aber  die 
Thatsache  werden,  dass  zuerst  Paulus,  dann  der  Verfasser  des 
1  vierten  Evangeliums  Taufe  und  Abendmahl  in  den  Kreis  ihrer 
mystischen  Speculation  mit  einbezogen  oder  die  Darlegung  der- 
selben an  sie  angeknüpft  haben.  Je  reicher  der  religiöse  Ideen- 
gehalt war,  der  in  sie  hineingelegt  wurde,  um  so  wichtiger  mussten 
die  Akte  selber  werden,  und  ^er  mystische  Charakter  beider 
Gedankenreihen  konnte  auch  da  auf  die  Auffassung  der  heiligen 
l  Handlungen  einwirken,  wo  jene  Ideen  in  ihrer  Tiefe  gar  nicht 
verstanden  wurden. 

Die  paulinische  sowohl  wie  die  johanneisehe  Auffassung 
des  Christentums    sind   in   ihrer  Hauptsache    nur    als   originale 
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Schöpfungen  des  christlichen  Genius  auf  der  Basis  des  genuinen 
Judentums  zu  verstehen  und  von  griechischer  Denkweise  in 
höchstens  sekundärer  Weise  mit  beeinflusst.  Die  beiderseits  be- 
gegnenden Anschauungen  über  Taufe  und  Abendmahl  auf  Ein- 
wirkungen letzterer  Art  zurückzuführen,  liegt  kein  Grund  vor  ^). 
Wenn  nach  Paulus'  Ansicht  im  Hermmahl,  sofern  es  ein  der, 
Sphäre  des  Geistes  angehoriges  Mahl  ist,  unsre  Verbindung  mit 
dem  himmlischen  Geist-Christus  zum  Ausdruck  gelangt,  so  ent-; 
spricht  diese  Auffassung  nur  seiner  religiösen  Gesamtanschauung. [ 


^)  Als  Cnriosuia  erwähnt  sei  die  Ableitung  des  Abendmahls  aus 
den  Eleusinien  bei  Percy  JjLsj'^.B®''»  ^^e  origin  of  the  Lord's  Supper 
1893.  Der  Centralpunkt  der  Eleusinienfeier  appears  to  have  been  aj 
sacred  repast  of  which  the  initiated  partook  and  by  means  of  whichi 
they  had  commanion  with  the  gods,  p.  18  (davon  ist  nichts  bekannt). 
Der  Bericht  des  Paulus  über  die  Einsetzung  des  Abendmahls,  auf  den 
alle  übrigen  Berichte  zurückgingen,  entstamme  einer  Vision  desselben 
in  Korinth  {nttQelaßov  clnb  tov  Kvq(ov),  zu  der  die  in  der  Nähe  ge- 
feierten Eleusinien  den  Stoff  geliefert.  —  0.  Pfleiderer,  Das  Ur- 
christentum 1887,  259  n.  vermutet  einen  Zusammenhang  der  mystischen 
Anschauungen  des  Paulus  über  die  Taufe  mit  den  Eleusinien,  wo  „die 
Aufnahme  als  eine  Art  Neugeburt  gedacht  wurde  u.  bes.  der  Hiero- 
phant  ein  sacraraentales  Bad  zu  nehmen  hatte,  aus  welchem  er  als 
„neuer  Mensch"  mit  neuem  Namen  hervorging,  bei  welchem  „das 
erste  vergessen"  d.  h.  der  erste  Mensch  zugleich  mit  dem  alten  Namen 
abgethan  war".  D.  Auffassung  der  Aufnahme  als  Neugeburt  ist  m.  W.  1 
nirgends  bezeugt.  Der  Hierophant  erhielt  gar  keinen  neuen  Namen,  I 
sondern  war  ttQiävvfxog ,  d.  h.  er  wurde  fernerhin  nicht  mit  seinem 
Namen,  sondern  nach  seinem  Amte  benannt.  Der  alte  Name  war  aber 
80  wenig  abgethan,  dass  er  in  der  Grabschrift  wiederkehrt.  Lucian, 
Lexiph.  10  1^  ovneQ  byaiüd-riaav  dvujvvjuoi  t^  tlaiv  xal  ovxiri  ovofiKaxol, 
(ag  tfQüh'vfioi  ti^tj  ytyevTjfi^vot,  Grabschrift  eines  Hieroph.,  'Etprififglg 
dgxaioL  1883  p.  79  Ovvofia  ä^  Sans  iyat  fii\  öl^eo  •  d-eofib;  ixelvo  Mv- 
OTixos  ^;K'f t'  ayotr  eis  ala  noQ(f>vQir\v  •  Id  kV  orav  (lg  fiaxnqav  el&to  xni 
fiÖQOtfiov  ^ficcQ,  Ai^ovaiv  tots  d'rj  nävrsg  oaoig  fiikofitti.  Nvv  riSri  nalSsg 
xXvriyv  ovvoua  nargog  agiörov  'f'ulvofiBV  .  .  .  Oirrog  l4noi.lt6viog 
ttoiSifiog  etc. 

Das  Johanneische  „wiedergeboren  werden  aus  Wasser  und  Geist" 
geht  wahrsch.  auf  jüdische  Vorstellungen  zurück.  Der  Proselyt,  der 
das  Tauchbad  empfangen,  galt  als  „neugeboren",  er  war  „wie  ein 
Kind,  das  eben  geboren  ist,  wie  ein  Säugling  am  ersten  Tage"  (Jeba- 
moth  22a.  48b.  97b;  Massecheth  Gerim  2,  nach  Edersheim,  The  life 
and  times  of  Jepus  IV,  746). 
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,  Wohl  aber  ist  dieser  neue  Gesichtspunkt  der  mystischen  Gemein- 
[  Schaft   von   den  Opfermahlzeiten   her  ^)    der    gi-iechischen  Denk- 
'  weise  geläufig,  daher  er  für  sie  fasslicher  ist  und  einen  religiösen 
'  Wert  besser  begründet,  als  der  eines  Danksagungs-  und  Erinne- 
rungsmahles 2).       Insofern    ist    diese    Auffassung    ein    wichtiger 
j  Schritt    auf   dem   Wege   der   Hellenisirung.     Doch    ist    sehr    im 
Auge  zu  behalten,  dass  es  individuelle  Gedankengänge  sind,  die 
'  bei  Paulus  und  Johannes  vorliegen.     Ebendarum  haben  sie  auf 
,  die  allgemeine  Entwicklung   ihrer   eignen  Zeit  nicht  bestimmend 
eingewirkt,  sind  vielmehr  dann  von  viel  nachhaltigerer  Wirkung 
geworden,    als    die    sie    enthaltenden   Schriften  Bestandteile    des 
Kanon  und  die  Theologie  Schrifttheologie  geworden  waren. 

Anfang  und  Mitte  des  zweiteJO.Jh.'s  werden  im  ganzen  durch 
eine  moralistische  Auffassung  des  Christenturas  gekennzeichnet. 
Die  Apologeten  suchen  dieselbe  philosophisch  auszugestalten, 
während  die  Mehrzahl  der  Schriften  der  Apostolischen  Väter 
hierin  den  Standpunkt  des  Gemeinglaubens  wiedergeben.  Die 
für  den  urchristlichen  Enthusiasmus  im  Vordergrunde  stehende 
Erwartung  des  tausendjährigen  Reiches  ist  noch  immer  von  hoher 
Bedeutung,  sei  es  dass  sie  die  Phantasie  des  Gläubigen  beschäftigt 
oder  als  ein  wichtiges  Lehrstück  des  Christentums  betont  Avird. 
Wie   aber   das    ewige   Leben    in   diesem   Reiche    in   griechischer 


')  Vgl.  Plut.,  non  posse  suav.  vivi  sec.  Epic.  21  (II,  1347  Dübn.) 
Ov  yaQ  oivov  nlij&os  ovrf'  oTiTtjais  XQfwv  to  tixpQttZvov  ißriv  iv  rais 
ioQTais,  «AA«  xal  ilnlg  uya&Tj  y.tti  äo^a  tov  nttQfivat  tov  &€6v  fvfifvi] 
xal  Sa^ead-at  tu  yivöfxeva  xexttQiGuivtag.  Beim  Leichenmahl  galt  die 
Seele  des  Verstorbenen  als  anwesend,  Robde  Psyche  212.  Vgl.  auch 
die  Lectisternien. 

2)  na^iXaßov  o  xal  na^fätoxa  1.  Cor.  11,  23  entspricht  keineswegs, 

wie  Heinrici,  D.  erste  Sendschreiben   des  Ap.  P.  an  die  Korinthier 

1880,  331  behauptet,  dem  griechischen  sacralen  Sprachgebrauch.     Dem 

letztem  ist   charakteristisch,    dass    er   die  Ausdrücke   „übergeben"  u. 

„empfangen"  auf  eine  Weihehandlung  anwendet  (s.  d.  Beispiele  o.  54,  4.5). 

Hier  aber  handelt  es  sich  um  einen  geschichtlichen  Bericht,  der  durch 

mündliche  Tradition  überliefert  wird.     Zu  Grunde   liegt  vielmehr  der 

jüdische  Traditionsbegriff,    vgl.  Nork,   Rabbin.  Quellen  u.  Parallelen 

.  1839,  256.     Auch   die  Profangraecität  hat  d.  Verbindung  beider  Aus- 

I  drücke,  Diod.  19,  17  ol  naQalafißävovtsg  to  nuQayyeX&ev  irigoig  naQeil- 

\  doOttv. 
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Weise  als  Unsterblichkeit  bezeichnet  wird,  so  erscheint  da,  wof 
nicht  speziell  der  eschatologische  Vorstellungskreis  in  Frage 
kommt,  diese  Unvergänglichkeit  als  solche  als  das  Ziel  der  christ- 
lichen Hoffnung,  ein  deutlicher  Beweis  der  Hellenisirung,  Einer- 
seits liegt  dieselbe  in  der  Erkenntnis  schon  inbegriffen,  in  der 
Hauptsache  aber  wird  sie  als  „Lohn  und  Vergeltung  für  ein  | 
wesentlich  aus  eigner  Kraft  zu  leistendes  sittliches  Leben"  be- 
trachtet ^). 

Einem   derartigen   moralistischen  Standpunkte    ist    die  Vor- 
stellung,   dass   die  Vermittlung    des   Heils    irgendwie    an    cere- 
monielle  Akte  gebunden  sei,  seinem  Wesen  nach  fremd ;  er_  bietet  I 
also  für  Einflüsse   von  selten  des  Mysterienwesens  keinerlei  An- 
knüpfungspunkte,   wie    er   überhaupt    die    Mystik    als    religiöse 
Stimmung    ausschliesst.       Allein    einerseits    ist    der    Moralismus  ( 
nirgends   so    consequent   ausgebildet,   dass   er  nicht  andersartige! 
Unterströmungen   zuliesse,   andrerseits  waren  Taufe  und  Abend-' 
mahl    als  Cultacte    von  solcher  Bedeutung,    dass    sie    selbst   bei 
Justin    Ansätze    veranlasst    haben,     ihnen    einen    andern    und 
direkteren  Werth    beizulegen,   als    die   ihm   sonst  geläufigen  Ge- 
dankengänge   zuliessen.     Sodann    aber    —    was    die  Hauptsache 
ist  —  kann  in  dem  Gemeindechristentum  eine  moralistische  Ge- 
samtrichtung  sehr  wohl   verbunden    sein   mit   superstitiösen  und 
mysteriösen  Anschauungen  über  Taufe  und  Abendmahl. 

Die  moralistische  Richtung  bezeichnet  nur  die  eine  Seite  der 
Entwicklung  des  Christentums  in  der  griechischen  Welt  und 
unter  Einfluss  derselben.  ^STeben  ihr  steht  von  Anfang  an  eine 
auf  spezifisch  religiösen  Motiven  beruhende,  mehr  oder  minder 
mystisch  gefärbte  speculative  Entwicklung.  Während  dieselbe 
anfanglich  ihrer  Hauptsache  nach  im  Gnosticismus  verläuft, 
beginnt  sie  mit  Irenaeus  in  der  kirchlichen  Theologie  eine  Avichtige 
Stellung  einzunehmen.  Zwar  zeigen  die  Briefe  des  Ignatius,  dass 
es  auch  vorher  dieser  Richtung  in  kirchlichen  Kreisen  nicht  an 
Vertretern  gefehlt  hat,  wie  denn  dieselbe  als  Unterströmung  auch 
in   dem  moralistisch  gefärbten  Christentum   sich   geltend  macht. 


^)  Vgl.  bes.  Harnack,  Dogra.-Gesch.  P,  114  fif.  —  Theoph.  ad  Autol. 
II,  27   Iva    (o  avd-Qiünos)  .  .  .  TtjQi^aag   rr/v    ivToXrjv    tov    S^60v    fxiad^ov 
xofiiarjTtti  nao"  avrov  rr/v  d&avaaiav  xal  yivrjTccc  &e6g. 
Anrieh    Mysterienwesen  and  Christontiun.  g 
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Von  Irenaeus  an  beginnt  sie  aber  greifbarer  hervorzutreten  und 
sich  eigentümlich  zu  gestalten,  um  dann  in  der  griechischen 
Barche  von  stetig  steigender  Bedeutung  zu  werden. 

Für  die  rationalistische  sowohl  wie  für  die  jetzt  aufkommende 
spezifisch  religiöse  Betrachtungsweise  liegt  das  .  Heilsgut  in  der 
Unsterblichkeit.  Aber  die  Art  ihrer  Vermittlung  ist  eine  andre. 
Während  sie  dort  als  schliesslicher  Lohn  durch  den  Menschen 
erworben  wird,  oder  als  notwendige  Folge  der  Erkenntnis  er- 
scheint, wird  sie  hier  weit  mehr  als  eine  Erlösung,  eine  (7 wrjyg/a 
empfunden,  eine  Verschiebung  des  Gesichtspunktes,  die  ähnlich 
in  der  heidnischen  Frömmigkeit  sich  vollzogen  hatte.  Diese  Er- 
lösung aber  ist  nicht  lediglich  ein  zukünftiges  Gut,  vielmehr 
wird  sie  in  steigendem  Masse  fort  und  fort  in  mystischer  Weise 
j  erlebt.  So  setzt  sich  der  Gedanke  der  zukünftigen  Unsterblich- 
keit um  in  den  eines  schon  während  des  Erdenlebens  sich  voll- 
ziehenden naturhaften  Vergottungsprozesses,  mag  derselbe  nun,  wie 
in  der  gewöhnlichen  kirchlichen  Theologie  geschieht,  materialistisch 
aufgefasst  oder  nur  auf  den  geistigen  Kern  der  menschlichen 
Natur  bezogen  werden,  wie  solches  in  der  alexandrinischen  Theo- 
logie und  im  Neuplatonismus  der  Fall  ist, 

I  Diese  veränderte  Auffassung  der  Unsterblichkeit   ermöglicht 

I  es  nun,  Taufe  und  Abendmahl  in  viel  direktere  Beziehung  zu 
diesem  Heilsgute  zu  setzen,  als  es  vorher  der  Fall  war,  und 
ihnen  dadurch  auch  in  der  Theorie  eine  wichtige  Stellung  zuzu- 
weisen. Wie  die  veränderte  religiöse  Stimmung  in  der  heid- 
nischen Welt  die  Weihungen  der  Mysterien  zu  neuer  Bedeutung 
brachte  und  die  Vergottungsidee  im  Neuplatonismus  das  Auf- 
kommen der  Theurgie  zur  Folge  hatte,  so  werden  jetzt  auf  christ- 
lichem Boden  die  Culthandlungen  der  Taufe  und  des  Abendmahls 
zu  Vermittlern  der  Vergottung.  Damit  ist  einmal  die  bisher 
unbestimmte  Vorstellung,  dass  diesen  Akten  an  sich  eine  Wirkung 
zukomme,  mit  einem  wirklichen  Inhalte  erfüllt;  eben  dieser 
Inhalt  rückt  aber  dieselben  auch  bestimmter  in  die  Sphäre  des 
Mysteriums.  Denn  der  Gedanke  der  Vergottung  hält  sich  selber 
in  dieser  Sphäre;  man  contemplirt  ihn,  man  macht  ihn  zum 
Träger  der  höchsten  religiösen  Empfindungen,  man  sucht  ihn 
aber  nicht  rational  durchzuführen  i),   sondern  betrachtet  ihn  als 

^)  Harnack,  Dogm.-Gesch.  U,  462,  3. 
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etwas  geheimnisvoll-mystisches.  So  wird  mit  der  Einbeziehung 
von  Taufe  und  Abendmahl  in  diesen  Ideenkreis  denselben  zu- 
gleich die  Tendenz  immanent,  sich  zu  „Mysterien"  zu  entwickeln. 
Wie  aber  diese  Gedankengänge  selbst  griechischen  Ursprungs 
sind  und  die  Anwendung  derselben  auf  die  christlichen  Sakra- 
mente durch  die  entsprechende  heidnische  Praxis  mit  veranlasst 
ist  (sei's  auch  nur  auf  dem  Umwege  des  Gnosticismus  oder  des 
falsch  verstandenen  Paulinismus),  so  steht  von  vornherein  zu  er- 
warten, dass  die  dadurch  veranlasste  Entwicklung  resp.  Aus- 
gestaltung von  Taufe  und  Abendmahl  sich  unter  dem  unbewussten 
Einflüsse  des  antiken  Mysterienwesens  vollzogen  haben  wird. 

IL 

1.  Die  Untersuchung  der  Frage,  ob  und  inwieweit  sich  im 
Zeitalter  der  Apostolischen  Väter  und  Apologeten  die  Auffassung 
der  Taufe  durch  Einflüsse  von  Seiten  des  Mysterien wesens  mit- 
bedingt erweist,  führt  von  selbst  zu  der  weitern  Frage  nach  der 
ursprünglichen  Bedeutung  der  Taufe.  Hierbei  ist  von  vorn- 
herein zu  bemerken,  dass  eine  völlig  sichre  Beantwortung  der- 
selben durch  die  Beschaffenheit  unsrer  Quellen  ausgeschlossen 
ist,  so  dass  Schlüssen  und  Mutmassungen  dabei  ein  weites  Feld 
bleibt. 

Da  Jesus,  soweit  wir  sehen  können,  weder  selber  getauft, 
noch  über  die  Taufe  irgendwelche  Verordnung  getroffen  hat,  wird 
die  Taufpraxis  der  Urgemeinde  auf  die  Johannestaufe  zurück- 
zuführen und  demnach  diese  letztere  zu  ihrem  Verständnis  herbei- 
zuziehen sein. 

An  sich  ist  dieselbe  i)  ein  die  (.lerdvota,  d.  h.  die  Reue 
über  die  bisherigen  Übertretungen  des  Gesetzes  und  den  Ent- 
schluss  zu  seiner  künftigen  vollkommnen  Erfüllung  symboli- 
sirender  und  bekräftigender  Akt.  Diese  „Umkehr"  (teschuba) 
ist  bewirkt  durch  die  Aussicht  auf  das  demnächst  bevorstehende 
Erscheinen  des  messianischen  Reiches  und  bezweckt  die  Her- 
stellung eines  Zustandes,  der  dem  Betreffenden  die  Teilnahme 
an  demselben  ermöglichen  soll.  So  erhält  auch  die  als  selbst- 
verständliche Folge  der  Busse   geltende  Vergebung  der  Sünden 


Vgl.  H.  Holtzmann,  Hand-Comment.  zum  Neuen  Test.  P,  55  f. 
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eine  Beziehung  auf  dieses  Reich  der  Endzeit,  obwohl  unklar 
bleibt,  ob  dieselbe  erst  durch  den  Messias  vermittelt  gedacht  ist. 

Die  Beziehung  auf  das  Herrlichkeitsreich  der  Endzeit,  die 
vermöge  der  Gesamtrichtung  der  Johannespredigt  auch  der  Taufe 
zukommt,  erklärt  die  Wiederaufnahme  dieses  Aktes  von  selten 
der  ersten  Christen.  Sie  bildeten  ja  die  Gemeinde  des  Messias 
und  damit  die  Gemeinde  der  Endzeit,  deren  Hereinbrechen  täglich 
erwartet  wurde.  Sogleich  mussten  sich  aber  hier  auch  andre 
Gesichtspunkte  geltend  machen :  die  (.leidvoia  ergänzte  sich  durch 
den  Glauben  an  Jesu  Messianität,  und  die  Teilnahme  an  seinem 
Herrlichkeitsreiche  ward  gewährleistet  durch  die  Zugehörigkeit 
zu  seiner  Gemeinde.  So  wurde  die  Taufe  ganz  von  selbst  zum 
Akt  der  Aufnahme  in  die  Messiasgemeinde.  War  damit  auch 
ihre  ursprüngliche  Beziehung  auf  das  Zukunftsreich  keineswegs 
aufgegeben,  so  musste  dieselbe  doch  mit  der  Zeit  hinter  jenem 
neuen  Gesichtspunkte  zurücktreten.  Denn  erwartete  auch  die 
christliche  Gemeinde  die  volle  Verwirklichung  des  Heils  erst  von 
der  Wiederkunft  ihres  Herrn,  so  war  in  ihr  doch  andrerseits  das 
Bewusstsein  lebendig,  schon  in  der  gegenwärtigen  Zeit  durch  den 
Besitz  gewisser  Heilsgüter  begnadet  zu  sein.  So  konnte  sich  — 
zumal  in  einer  Zeit,  wo  der  Enthusiasmus  und  die  Unmittelbar- 
keit des  religiösen  Erlebens  eine  begriffsmässige  Unterscheidung 
in  den  Hintergrund  drängte  —  der  Gedanke,  dass  der  Eintritt 
in  die  Messiasgemeinde  auch  an  ihren  Heilsgütern  Anteil  gewähre, 
unversehens  in  den  andern  umwandeln,  dass  sich  der  Neuein- 
tretende dieselben  mittelst  der  Taufe  aneigne.  Damit  war  dann 
dem  Akt  als  solchem,  wenn  auch  nur  in  unklarer  Weise,  eine 
Bedeutung  zugewiesen,  die  ihm  ursprünglich  nicht  von  ferne  zukam. 

Als  das  die  christliche  Gemeinde  auszeichnende  Heilsgut 
galten  vor  allem  der  Besitz  des  Geistes  und  dessen  wunderbare 
Kundgebungen.  In  der  Auffassung  dieses  Gutes  durchkreuzen 
sich  zwei  verschiedene  Vorstellungsreihen.  Nach  der  populären 
Anschauung  sind  in  erster  Linie  die  dem  Gebiete  des  Ekstatisch- 
Wunderbaren  angehörigen  Erscheinungen,  besonders  also  Prophetie 
und  Glossolalie,  sichre,  ja  unentbehrliche  Kennzeichen  des  Besitzes 
des  Geistes  ^).     Danach   giebt   es  in  der  Christenheit  eine  Reihe 

*)  Vgl.  H.  Gunkel,  Die  Wirkungen  des  H.  Geistes  nach  der 
popul.  Anschauung  d.  apostol.  Zeit  u.  d.  Lehre  d.  Paulus  1888. 
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von  Leuten,  die  durch  ihre  Gaben  sich  als  die  wirklich  Geist- 
begnadeten erweisen.  Die  jüdische  Vorstellung,  dass  wer  den 
Geist  hat,  denselben  vermöge  der  Handauflegung  auch  andern 
übermitteln  könne  ^),  wird  sich  auch  auf  diese  christlichen 
Geistesträger  übertragen  haben.  Im  Zusammenhange  dieses  Vor- 
stellungskreises würde  also  der  Geist  durch  die  Handauflegung 
von  Seiten  eines  Pneumatikers  vermittelt  gedacht  und  nicht  direkt 
zur  Taufe  in  Beziehung  gesetzt.  Dies  ist  der  Thatbestand,  der 
sich  noch  in  einigen  Berichten  der  Apostelgeschichte  erkennen  lässt, 
nur  dass  hier  vom  Standpunkte  einer  spätem  Zeit  aus  die  in  Wirk- 
lichkeit den  Pneumatikern  als  solchen  zukommende  Stellung  auf 
die  Apostel  übertragen  erscheint.  Danach  ist  die  Taufe  Sinnbild 
der  Sündenvergebung  und  Aufnahme  in  die  Gemeinde,  während 
die  spätre  Haudauflegung  den  Geist  vermittelt,  der  sich  sofort 
in  glossolalischen  und  prophetischen  Ausbrüchen  äussert  ^). 

Andrerseits  aber  wurde  der  Geist  doch  wieder  als  gemein- 
samer Besitz  der  ganzen  Christenheit  empfunden.  Von  dieser 
Vorstellung  aus  rausste  es  naheliegen,  die  Begabung  mit  dem- 
selben mit  der  Taufe  in  Verbindung  zu  bringen,  sofern  sich  durch 
ihren  Empfang  der  Eintritt  in  die  Gemeinde  vollzieht.  Eine 
solche  Verbindung  liegt  jedenfalls  bei  Paulus  vor,  und  nicht 
minder  liegt  diese  Vorstellung  dem  johanneischen  Gedanken  des 
„Geboren Werdens  aus  Wasser  und  Geist"  zu  Grunde.  Mit  der 
oben  dargelegten  mag  sie  insofern  zusammenhängen,  als  es  oft 
Geistesträger  gewesen  sein  werden,  welche  die  Taufe  erteilten, 
und  als  der  Empfang  derselben  in  der  ersten  erregten  Zeit  wohl 
nicht  selten  von  ekstatischen  Ausbrüchen  begleitet  war.  Auch 
dieser  neue  Gesichtspunkt  musste  dazu  beitragen,  die  Bedeutung 
der  Taufhandlung  zu  steigern,  zugleich  aber,  als  nicht  in  ihren 
Symbolismus  passend,  von  der  rein  symbolischen  Auffassung  all- 
mählich abdrängen. 

An  diesem  Resultate  sind  möglicherweise  jüdische  Vor- 
stellungen noch  in  andrer  Weise  beteiligt.  Es  ist  nämlich  wohl 
denkbar,   zumal  als  auch  Heiden  in  die  christlichen  Gemeinden 


*)  F.Weber,  System  der  altsynagogalen  palaestinens.  Theologie 
1880,  123.  140.  186. 

ä)  Act.  8,  13  flf. ;  10,  44  f.  (hier  geht  d.  Begabung  mit  d.  Geiste 
als  göttliches  Zeichen  der  Taufe  voraus). 
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aufgeuommen  wurdeii;  dass  die  jüdische  sog.  Proselytentaufe 
die  Auffassung  der  christlichen  Taufe  unbewusst  beeinflusst  habe. 
Wohl  sind  beide  etwas  ihrem  Wesen  nach  völlig  verschiedenes; 
denn  die  Proselytentaufe  ist  ein  rituales  Tauchbad,  das  rituale 
Reinheit  vermittelt.  Doch  hatten  sich  auch  hier  Vorstellungen 
entwickelt,  aus  denen  sich  Analogieen  zur  christlichen  Taufe  er- 
geben. Diese  bestehen  einmal  darin,  dass  dieses  Bad,  als  zur 
Reinigung  von  der  heidnischen  Unreinheit  dienend  ^) ,  auf  das 
ganze  frühere  Leben  Bezug  hat,  wie  denn  auch  der  Empfang 
desselben  als  eine  „Neugeburt"  vorgestellt  wird  ^) ;  sodann  in  der 
Ansicht,  dass  dem  Proselyten  mit  seinem  durch  Beschneidung 
und  Tauchbad  vollzogenen  Eintritt  in  die  Gemeinde  alle  frühern 
Sünden  erlassen  sind  ^).  Ein  durch  diese  Analogieen  als  möglich 
erwiesener  Einfluss  von  dieser  Seite  kann  also  dazu  beigetragen 
haben,  dass  man  dem  Taufbad  als  solchem  eine  Wirkung  zu- 
schrieb, die  ihm  nach  seiner  ursprünglichen  Bedeutung  vollkommen 
fremd  war. 

Überhaupt  ist  es  unmöglich,  die  verschiedenen  Gedanken- 
gänge reinlich  zu  trennen,  die  sich  nach  und  nach  um  die  Taufe 
concentriren,  und  nicht  minder  unmöglich,  zu  unterscheiden,  ob 
die  ihr  beigelegten  Wirkungen  ihr  als  „sacramentum  efficax"  zu- 
geschrieben werden,  oder  sofern  sie  Busse  und  Glauben  sinnbildlich 
darstellt,  oder  nur  sofern  sie  Aufnahme  in  die  christliche  Ge- 
meinde bedeutet.  Denn  einmal  sind  die  betr.  Stellen  Aussagen 
nicht  theoretischer  Reflexion,  sondern  individueller  oder  allge- 
meinerer religiöser  Empfindung,  weshalb  im  zweiten  Jh.  da,  wo 
der  Moralismus  vorherrscht,  auch  die  Auffassung  der  Taufe 
wieder  eine  nüchternere  zu  sein  scheint.  Sodann  aber  darf  man 
die  wichtige  Thatsache  nicht  aus  dem  Auge  verlieren,  dass  die 
scharfe  Scheidung  beider  Gesichtspunkte  dem  Altertum  überhaupt 
fremd  ist,  sofern  für  den  antiken  Menschen  —  Juden  wie  Heiden 
—  die  Religion  von  den  Cultacten,  in  denen  sie  zur  Darstellung 
kommt,  unabtrennbar  ist,  diese  also  in  ganz  andrer  Weise  zum 
Wesen  der  Religion  gehören,  als  dies  für  das  moderne  religiöse 
Bewusstsein  der  Fall  ist  *). 

»)  Weber,  1.  c.  75.  ^)  S.  o.  111,  1  Schluss. 

8)  Weber  320. 

*)  Vgl.  Holtzmann,  Hand-Comment.  IV,  95. 
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Diese  Ausführungen  mögen  darthun,  wie  leicht  sich  für  das 
gewöhnliche  Verständnis  die  superstitiöse  Anschauung  ausbilden 
konnte,  dass  die  Taufe  an  und  für  sich  zur  Erlangung  der 
Seligkeit  unentbehrlich  sei.  Wenn  Hermas  die  Ansicht  vertritt, 
dass  die  Gerechten  des  alten  Bundes  erst  von  den  Aposteln  in 
der  Unterwelt  die  Taufe  empfangen  müssen,  bevor  sie  am  Reiche 
Christi  teilnehmen  können  ^),  und  wenn  er  dabei  ausdrücklich 
bemerkt:  „sie  entschliefen  in  Gerechtigkeit  und  grosser  Heiligkeit, 
nur  hatten  sie  dieses  Siegel  nicht  empfangen",  so  ist  dies  aller- 
dings eine  völlige  Verkehrung  des  ursprünglichen  Sinnes  der 
Taufe,  aber  eine  durch  viele  Zwischenglieder  vermittelte  und 
darum  verständliche.  Aus  einer  derartigen  Auffassung  derselben 
—  die  später  zu  dem  weitern  Postulate  geführt  hat,  dass  auch 
die  Zwölfapostel  getauft  sein  müssten,  widrigenfalls  sie  nicht 
selig  werden  könnten  ^)  —  einen  Beweis  zu  führen ,  dass  hier 
Einwirkungen  von  selten  des  Mysterienwesens  vorliegen  müssen, 
ist  daher  keineswegs  angängig. 

Dies  gilt  überhaupt  für  die  Zeit  der  Apostolischen  Väter 
und  der  Apologeten  und  darüber  hinaus.  Die  Bedeutung  der 
cultischen  Reinigungen  wird  vor  allem  darin  bestanden  haben, 
dass  den  Heidenchristen  der  Taufakt  nicht  als  etwas  durchaus 
fremdartiges  erschien  imd  die  daran  sich  knüpfenden  An- 
schauungen verhältnismässig  leicht  verständlich  waren.  Ferner 
ist  sehr  wohl  möglich,  dass  in  den  Kreisen  der  Ungebildeten 
diese  heidnischen  Reinigungen  die  Auffassung  der  Taufe  beein- 
flusst  haben.  Constatiren  lässt  sich  aber  diese  Thatsache  aus 
den  vorhandenen  Quellen  nicht  ^j. 

^)  Sim.  IX,  16;  Citat  16,  7.  Ebenso  Acta  Pilati  II,  11  :  Chrietus 
steigt  in  d.  Hades,  führt  dessen  Bewohner  herauf,  die  dann  im  Jordan 
die  Taufe  empfangen  (Tischendorf,  Evangg.  apocr.^  332). 

*)  Clem.  AI.,  Hypotyp.  Fragm.  (Th.  Zahn,  Suppl.  Clem.  69)  6 
Xgtaros  kiytrai,  IHtqov  fiovov  ßfßanrixivai,  IHrgos  ^e  Idvdqiav,  ^A. 
'laxcaßov  xttl  'Io>{'cvr}v,  txetvoi  äe  tovs  Xomovs.  —  Zur  Controverse  s.  Tert., 
de  bapt.  12  (I,  630  Oehl.). 

3)  Es  wäre  nicht  unmöglich,  dass  einzelne  Mysterienculte  zu  der 
von  Paulus  1  Cor.  15,  29  erwähnten  Sitte  oder  Unsitte  des  ßantC^i- 
a&ai  vnkQ  rdSv  vtxQtSv  Veranlassung  gegeben  hätten.  Von  den 
Orpheotelesten  sagt  Plato,  Polit.  364e  nei&ovns  .  .  .,  ws  äga  Ivans  re 
xal  xa&aQfiol  dSixtifiÜTiiiV  äiit  S^vaitOv  xai  nai6iä(  rjdovwv  tlal  fikv  in 
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2.  Dies  Urteil  würde  eine  Beschränkung  erfahren  müssen, 
falls,  wie  verschiedentlich  behauptet  wird  i),  die  im  zweiten  Jh. 
auftauchenden  Bezeichnungen  der  Taufe  als  aq>Qayig  und  (pio- 
Tia/xög  der  Mysterienterminologie  entnommen  wären.  Allein  dies 
ist  weder  direkt  nachzuweisen,  noch  wird  ein  derartiger  Schluss 
von   allgemeinen  Erwägungen   aus   mit  Notwendigkeit  gefordert. 

Was  zunächst  den  Ausdruck  acpQayig,  ocpQayiteoiyai 
betrifft,  so  wird  die  eben  berührte  Herleitung  desselben  haupt- 
sächlich durch  eine  Stelle  des  Clemens  von  Alexandria  .nahegelegt, 
in  der  derselbe  im  Gegensätze  zu  den  von  ihm  bekämpften 
heidnischen  Mysterien  von  christlichen  Mysterien  als  den  allein 
wahren  redet  und  die  Seligkeit  des  Christentums  mit  den  Aus- 
drücken der  Mysterien  spräche  schildert:  öadovxovf.iai  Tovg  ovqa- 
vovg  yial  xov  d^ebv  STtorcTEvaag  ayiog  yivofxai  (.ivovfxevog,  tSQO- 
cpavrel  di  6  xvQLog  y.al  xov  /livottiv  öcpQayiLExai  (ptazaycoycöv 
y.al  TtagaTid^eTai,  zqj  TTargl  tov  ne.nLOXEv'AÖxa  alwoi  xr^QOv- 
l^evov  2).     Dazu  kommt,  dass  Tertullian  von  den  Eleusinien  sagt: 

Cö)<Ttv,  sia\  de  xal  rtkevTriGaa iv,  «?  Si]  reXfitts  xaXovßiv.  Damit  ist 
zusammenzuhalten  fragm.  orph.  208  bei  Rohde,  Psyche  481,  3:  oQyta  r 
ixTaXiaovOi  {avB-QOinoi),  kvaiv  TtQoyovwv  dd-efilaroiv  fxaiöfiavoi'  ah 
(Dionysos)  6k  rotacv  (dat.  commodi),  e/cov  xqcctos,  ovg  x  ^&^lya&a  kvOitg 
Ix  TS  TTÖvcjv  /aXsnwv  xccl  (tTTsiQovos  oYazQov  (der  Wiedergeburten).  Nach 
Rohde  ist  diese  Vorstellung  in  antiker  Religion  ganz  vereinzelt.  Eine 
derartige  Anwendung  heidnischer  Cultsitte  wäre  grade  in  den  ersten 
Jahren  des  Bestandes  der  corinthiscben  Gemeinde  wohl  denkbar.  Ein 
Urteil  zu  fällen  ist  deshalb  unmöglich,  weil  die  Sitte  selbst  und  ihre 
Verbreitung  zu  dunkel  ist.  Es  bleibt  nämlich  ungewiss,  inwiefern  das 
von  den  Cerinthianern  (Epiph.,  haei\  28,  7)  u.  Marcioniten  (Chrysost., 
in  1  Cor.  hom.  40,  1,  Migne  61,  347;  eine  recht  unsichre  Nachricht) 
berichtete  sich  mit  ihr  deckt  u.  auf  sie  zurückgeht;  denn  dass  die 
vexQoi  verstorbene  Christen  sind,  ist  nicht  gesagt.  Andernfalls  wäre 
die  mit  der  Orphischen  sich  deckende  Vorstellung  der  Pistis  Sophia 
(s.  o.  87,  4)  zu  vergleichen,  dass  der  Gnostiker  durch  Vollzug  der 
Mysterien  verstorbenen  ungläubigen  Verwandten  die  Seligkeit  erwerben 
kann.  —  Man  kann  auch,  wie  schon  van  Dale,  dissertationes  novem 
antiquitatibus  inservientes,  Amst.  1702,  p.  137  gethan,  die  durch  viele 
Inschriften  bezeugte  Begehung  des  Tauroboliums  zu  gunsten  dritter 
Personen  vergleichen. 

^)  Z.  B.  Hatch,  Griechent.  u.  Christent.  219;  Harnack,  Dogm.- 
Gescb.  P,  151,  1.  2.  ^)  Protr.  12,  120. 
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diutius  initiant  quam  consiguant,  und  bei  der  Schilderung  der 
den  Christen  zur  Last  gelegten  thyesteischen  Mahlzeiten  ausruft : 
talia  initiatus  et  consignatus  vi  vis  in  aevum!  i). 

Nun  ist  der  Ausdruck  acpqayig,  aq^gayiCeiv  als  Bestandteil 
der  Mysterien terminologie  bei  Profanschriftstellern  überhaupt 
nicht  nachzuweisen,  weder  da,  wo  von  den  Mysterienculten  die 
Rede  ist,  noch  in  den  unzähligen  Stellen,  in  denen  die  Termino- 
logie der  Mysterien  in  übertragener  Bedeutung  verwandt  wird  ^). 
Daraus  ergiebt  sich  Avenigstens  soAael,  dass  dieser  Ausdruck  der 
stehenden,  allgemein  gebräuchlichen  Mysterienterminologie  nicht 
angehört,  was  ein  Vorkommen  desselben  in  einzelneu  Mysterien- 
culten nicht  ausschliesst.  Man  wird  aber  ferner  auch  mit  der 
Möglichkeit  zu  rechnen  haben,  dass  die  Verwendung  des  Aus- 
durcks  signare  und  consignare  in  den  angeführten  Stellen  Ter- 
tuUians  durch  den  christlichen  Sprachgebrauch  veranlasst  ist; 
und  dass  Clemens  den  Heiden  die  Seligkeit  des  Christentums  in 
der  Sprache  der  Mysterien  schildert,  ist  wenigstens  kein  absolut 
sicherer  Beweis,  dass  auch  acpQayiLeod^ai  derselben  entnommen  ist. 

Sehn  wir  jedoch  vorderhand  von  der  Frage,  inwiefern  unser 
Ausdruck  der  Mysteriensprache  zugehört,  ab.     Aus  Hermas  und 


»)  Adv.  Val.  1  (II,  381  Oehl.);  apol.  8  (I,  141);  vgl.  auch  apol.  9 
(147)  hodie  istic  Bellonae  sacratus  sanguis  de  feraore  proscisso  in 
palmulam  exceptus  et  esui  datus  signat. 

*)  Lobeck  36,  worauf  Hatch  219,  3  verweist,  bietet  lediglich  Bei- 
spiele für  die  sprichwortähnlichen  Redensarten  atpQuyiCfOd-ac.  löyov 
aty^  u.  atpQayls  int  yXwaari,  was  mit  xlsls  inl  yXojaari  wechselt.  Dass 
dieselben  auch  zur  Bezeichnung  der  fides  silentii  der  Mysterien  ver- 
wandt worden  sind  (so  xleCg  in  der  hier  angeführten  Sophokleischen 
Stelle  Oed.  Col.  1050  aifivit  tü.ti  wv  xul  xQvosct  xlrjs  ini  ylwaau  ß^ßaxiv, 
vgl.  xi.T](Ses  tt/navTivToio  attünrjg  bei  Porphyr.,  de  phil.  ex  oracc.  haur. 
ed.  Wolff  p.  174),  ist  nur  natürlich.  So  gebraucht  auch  Tert.,  adv. 
Val.  1  (II,  382)  signaculum  linguae  von  der  fides  silentii  der  Mysterien. 
—  Die  Berufung  Harnacks  auf  Apul,,  apol.  55  eorum  quaedam  signa 
et  monumenta  .  ,  sedulo  conservo  (s.  d.  ganze  Stelle  oben  30,  4)  ist 
unstatthaft.  Man  kann  entweder  signa  wie  monimenta  von  kleinen 
Gegenständen  verstehen,  oder  im  Unterschied  von  letzterem  von  Ge- 
heimformeln. Darauf  führt  das  folgende  Signum  dato  vgl,  mit  Firmic. 
Hat.  18  explanare,  quibus  se  signis  vel  quibus  symbolis  .  .  hominum 
turba  cognoscat.  habent  enim  propria  signa,  propria  responsa  (folgt 
-d.  Synthema  ex  tympano  manducavi). 
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dem  sog.  zweiten  Clemensbriefe  wird  ersichtlich,  dass  die  Be- 
zeichnung der  Taufe  als  aq)Qayig  mindestens  ein  halbes  Jh.  vor 
der  Zeit  des  Clemens  und  Tertullian  aufgekommen  ist  i).  Zur 
Erklärung  ihrer  Entstehung  die  Mysteriensprache  herbeizuziehn, 
ist  für  eine  so  frühe  Zeit,  in  der  Einflüsse  des  Mysterienwesens 
sonst  nicht  zu  constatiren  sind,  jedenfalls  nicht  das  nächstliegende; 
man  wird  vielmehr  zunächst  andre  Erklärungsmöglichkeiten  in 
Betracht  zu  ziehen  haben. 

Als  nächstliegende  Analogie  bietet  sich  die  dem  Judentum 
geläufige  Bezeichnung  der  Beschneidung  als  eines  dem  Kinde 
aufgeprägten  Siegels,  welches  dessen  Zugehörigkeit  zum  heiligen 
Bunde  kennzeichnet  ^),  ein  Ausdruck,  auf  den  Paulus  und  später 
wohl  mit  Beziehung  auf  dessen  Worte  der  Barnabasbrief  an- 
spielt 3).  Weiter  kommt  in  Betracht  das  in  den  jüdischen  Partieen 
der  Apocalypse  sich  findende  Besiegeln  der  Menschen  mit  dem 
Siegel  Gottes,  um  dieselben  den  Strafengeln  als  von  Gott  Er- 
wählte zu  bezeichnen  *).  Derselbe  Gebrauch  in  übertragener 
Bedeutung  liegt  vor,  wenn  im  Epheserbriefe  von  dem  Besiegelt- 
werden mit  dem  Geiste  die  Rede  ist :  der  Geist  ^vird  den  Christen 
von  Gott  verliehen  als  sichtbares  Zeichen  dafür,  dass  sie  seine 
Auserwählten  sind  und  ihm  zugehören  *), 

Aus    dem    eben    nachgewiesenen    Gebrauche    des    in    Rede 

»)  Herinas  Sim.  VIII,  6;  IX,  16;  2.  Clem.  7,  6;  8,  6. 

*)  „Gelobt  sei,  der  seinen  Geliebten  von  Mutterleibe  an  geheiligt 
hat,  der  ein  Gesetz  gegeben  hat  für  seine  Familie  und  seiner  Nach- 
kommenschaft, als  ein  Zeichen,  das  Siegel  des  heiligen  Bundes  auf- 
gedrückt hat"  heisst  es  im  Beschueidungsgebete,  Jeruschalmi  Berachot 
IX,  3  (Le  traite  des  Ber.  trad.  p.  M.  Schwab  p.  167).  Vgl.  Schemot 
rabba  19  (Übers,  v.  Wünsche  p.  149)  „Gleich  einem  Könige,  der  ein 
Gastmahl  veranstaltet  mit  der  Verordnung:  wer  nicht  meinen  Stempel 
trägt,  darf  nicht  zugelassen  werden,  so  hat  auch  Gott  verordnet:  be- 
reitet ein  Mahl,  .  .  .  wer  nicht  von  euch  Abrahams  Siegel  an  seinem 
Fleische  trägt,  soll  nicht  davon  kosten. 

')  Rom.  4,  11  arifiilor  ntgtiofitis ,  aipgaylda  ttjs  SixaioavVTjs  rijs 
Tilaxtias  (Zeichen  u.  Siegel  auch  im  Beschueidungsgebete  nebenein- 
ander) ;  Barn.  9,  6  nsgiTiTfirjrat  6  Xaos  eis  OipQaytSa. 

*)  Apoc.  7,  2  ff.  Vorbild  ist  Ezech.  9,  4.  6.  Vgl.  4  Esra  6,  5 
antequam  consignati  essent  qui  üde  thesaurizaverunt. 

')  Eph.  1,  13  iatf^Qayia^rjje  irp  nvevfiaTi;  ebenso  4,  30.  Derselbe 
Gebrauch  liegt  2  Cor.  1,  22  vor. 
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Bteheuden  Ausdrucks  erklärt  sich  ohne  Schwierigkeit,  wie  die 
Taufe  als  das  Siegel  des  Christen,  d.  h.  als  das  von  Gott  ihm 
gleichsam  aufgeprägte  Kennzeichen  seiner  Gotteskindschaft  auf- 
gefasst  und  ocfQayig  als  technische  Bezeichnung  der  Taufe  ver- 
wandt werden  konnte.  Scheint  doch  dieselbe  in  den  Stellen  des 
Epheserbriefes  fast  schon  im  Entstehen  begriffen. 

Ohne  Frage  hat  dieser  christliche  Sprachgebrauch  später 
noch  Einflüsse  von  andrer  Seite  erfahren,  nämlich  von  der  an- 
tiken Sitte ,  gewisse  Zeichen  oder  Namen  auf  Hand  oder  Stirn 
einzubrennen  oder  sonstwie  un vertilgbar  zur  fixiren.  Dies  geschah 
z.  B.  mit  entlaufenen  Sklaven,  zuweilen  auch  mit  Kjiegs- 
gefangenen ').  Insonderheit  aber  war  es  im  römischen  Heere 
stehender  Brauch,  den  Rekruten  vor  der  Leistung  des  Fahnen- 
eides mit  einem  solchen  signaculum  zu  versehn,  ihn  zu  signiren  ä). 
Aus  dieser  Sitte  wird  die  von  Tertullian  erwähnte  Signation  der 
„Soldaten"  des  Mithra  herzuleiten  sein  ^).  Aber  auch  in  son- 
stigen Culten  findet  sich  dieser  Gebrauch  *) ;  wie  weit  er  verbreitet 


^)  S.  d.  Stellen  in  Stephanus'  Thesaurus  s.  v.  arCyixa.  Auch  die 
Schafe  wurden  mit  solchen  Marken  versehen.  Als  Analogie  zur  christl, 
atfiQayCs  verwendet  dies  Greg.  Naz.,  de  bapt.  (bei  Stephanus,  s.  v,  atfga- 
yi^ta)  tovtÖ  aoi  xal  ^mti  fxeytarov  eis  daifdkeiav  •  ngößarov  yuQ  iatf/^a- 
ytofiivov  ov  Q^iitas  inißovJieiieTai;  ebenso  eine  Inschrift  der  Basilica 
Vaticana:  istio  insontes  coelesti  flumine  Iotas  pastoris  summi  dextera 
signat  oves   (de  Rossi,   Inscript.  Christian,  urbis  Romae  II  p.  139,  26). 

*)  Vegetius  Renatus,  epitoma  rei  militaris  II,  5  victuris  in  cute 
punctis  milites  scripti  cum  matriculis  inseruntur  jurare  solent;  I,  8 
non  statim  punctis  signorum  scribendus  est  tiro;  ibid.  signatis 
tironibus.  Aetius  8,  12  (b.  Stephanus  s.  v.  ariyfxa)  ariyfxaja  xaXovai  tu 
inl  Tov  ngoaiänov  ^  aXXov  rivbg  fxegovs  lov  atüfxciTOS  iTiiygatpö/neva,  oia 
lari  TöJy  argaTivo/nävojv  iv  ralg  /«(»atr.  Acta  Maximiliani  (Ruinart,  Acta 
mart.  S.  341  d.  Ausg.  v.  1859)  Dien  dixit  ad  officium:  signetur  .  .  . 
Dien  ad  Max.:  milita  et  accipe  signaculum.  Respondit:  non  accipio 
signaculum ;  jam  habeo  signum  Christi  Dei  mei  .  .  .  Non  accipio 
signaculum  saeculi,  et  si  signaveris  rumpo  illud,  quia  nihil  valet.  ego 
Christianus  sum ,  non  licet  milii  plumbum  collo  portare  post  signum 
salutare  Domini  (danach  scheint  noch  eine  bleierne  Medaille  zum  sign, 
gehört  zu  haben). 

ä)  Tert.,  de  praescr.  40  (II,  38  Oehl.)  Mithra  signat  in  frontibus 
milites  suos. 

*)  Philo,  de  monarch.  I,  8  (II,  221  Mang.)  Ivtot  loaoiTj  xi^QV^'"^ 
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und  inwiefern  er  grade  in  Mysteriendieusten  üblich  war,  bleibt 
unklar.  Auch  die  von  einer  gnostischen  Sekte  geübte  Sitte,  ein 
Erkennungszeichen  auf  das  Ohrläppchen  einzubrennen,  mag  damit 
zusammenhängen  ^). 

Bei  dieser  weiten  Verbreitung  der  in  Rede  stehenden  Sitte 
wird  sich  kaum  ausmachen  lassen,  von  welcher  Seite  grade  An- 
schauung und  Sprachgebrauch  der  Kirche  beeinflusst  Avorden 
sind.  Die  Thatsache,  dass  für  die  Ausbildung  der  Begriffs  weit 
und  der  Sprache  namentlich  der  lateinischen  Kirche  das  Militär- 
wesen von  Wichtigkeit  gewesen  ist  2),  verbunden  mit  der  weitern 
Thatsache,  dass  die  kirchliche  Signation  von  christlichen  Schrift- 
stellern mehrfach  mit  der  militärischen  verglichen  wird  ^),  legt 
die  Annahme  nahe,  dass  die  letztere  in  erster  Linie  von  Einfluss 
gewesen  ist. 


fiavCas  vnegßoi.^,  wäre  .  .  .  l'fVTac  nQog  Sovkticcv  rdSv  /eiQox/ni^Tun',  yQÜfi- 
fxaaiv    avTrjV   ofxoloyovmg,    ovx  Iv  yaQTiSioig  .  .  .  «AA'  iv  tois   awf^aai 
xaTKax(C.ovTts  avTi]V    gi^tjqo^    nenvocofiero}    ngbs   ärt^cdemrov    diafxovr^v. 
Bei  Besprechung  des  Kybele-Cults  sagt  Prudentius,  Peristeph.  X,  1076  ff. 
Quid  cum  sacrandus  accipit  sphragitidas? 
Acus  minutas  ingerunt  fornacibus: 
bis  membra  pergunt  urere,  ut  iguiverint, 
quamcumque  partera  corporis  fervens  nota 
stigmarit,  banc  sie  consecratam  praedicant. 

Functum  deinde  cum  reliquit  spiritus 
et  ad  sepulcrum  pompa  fertur  funeris, 
partes  per  ipsas  imprimuntur  bracteae, 
insignis  auri  lammina  obducit  cutem, 
tegitur  metallo,  quod  perustum  est  ignibus. 
Sollte  damit  das  Xubv  xakijv  aifQtcytlöav  ej^oviu    der  Abercius-Inschrift 
zusammenhängen,  die  G.  Ficker,  Sitzangsbericbte  d.  Berliner  Akad. 
1894,  87 — 112  als  nichtchristlicb  u.  wahrscheinlich  auf  den  Kybelecult 
bezüglich  erwiesen  hat?  —  Sind  die   signatae  mystides   der  Inschrift 
V.  Doxato    (3.  Jh.  p.  Chr.;    s.  o.  50,  3)  in   diesem  Sinne  zu  verstehn? 
^)  Ir.  I,  20,  4    V.    d.   Markosiern    romoiv   rivfs    xal    xavTTjQidCovai. 
Tovs  iö(ovg  f^ad'TiTccg  Iv  roTg  önCaia  fxiQsat  rov  Xoißov  rov  Ss^tov  wrof. 

*)  Vgl.  d,  Zusammenstellung  der  betr.  Ausdrücke  bei  Koffmane, 
Geschichte  des  Kirchenlateins  I  (1879),  59  f. 

^)  Acta  Maximiliani,  s.  o.  Cypr.,  ad  Donat.  15  tu,  quem  jam  spiri- 
talibus  castris  caelestis  militia  signavit.  Chrysost.  (bei  Marini,  BuUet- 
tino  di  archeol.  cristiana  1869,  24  ohne  Stellenangabe)  quemadmodum 
Signum  militibus,  ita  fidelibus  Spiritus  imponitur. 


125 

Es  ist  übrigens  charakteristisch,  dass  die  Einwirkung  dieser 
Sitte  den  kirchlichen  Sprachgebrauch  insofern  verändert  hat,  als 
nun  der  Ausdruck  signaculum  zugleich  in  doppelter  Bedeutung 
gebraucht  wird,  einmal  in  der  alten  bildlichen  als  Bezeichnung 
der  Taufe  überhaupt,  sodann  aber  in  eigentlicher  Bedeutung  von 
der  bei  der  Taufe  stattfindenden  Signation  der  Stirn  mit  dem 
Kreuzeszeichen  und  der  Salbung  derselben  i),  welch  letzterer 
Gebrauch  den  ersteren  mehr  und  mehr  überwiegt  und  schliesslich 
verdrängt. 

Der  Ausdruck  (pcoTiaf.i6g  begegnet  in  der  Mysterien- 
terminologie nie  und  nirgends.  Wohl  aber  erinnert  er  dadurch 
an  das  Mysterienwesen,  dass  plötzlich  hervorbrechender  Licht- 
glanz der  Epoptie  charakteristisch  war,  womit  die  Ausdrücke 
(fiüzayioyia  und  (pioxaywyeiv  zusammenhängen  mögen  2). 
So  sicher  aber  jener  Lichtglanz  der  Mysterien  später  in  die 
christlichen  Tauffeste  eingedrungen  ist,  und  so  sicher  Clemens 
auf  ihn  anspielt,  wenn  er  den  Namen  (pcuTiGf-ia  mit  dt  ov  to 
ayiov  iy.elvo  (fcög  lo  OfxiTriQiov  enorcTEVETaL  erklärt  %  so  wenig 
wahrscheinlich  ist,  dass  die  ursprüngliche  Bedeutung  dieser  Be- 
zeichnung mit  dem  Mysterienwesen  zusammenhängt.  Die  Er- 
klärung des  Clemens  ist  dadurch  bedingt,  dass  sich  derselbe 
überhaupt  zur  Darlegung  seiner  mystischen  Gedankengänge  mit 
Vorliebe  der  Mysterienterminologie  bedient;  wenn  er  ohne  Bild 
redet,  bezieht  er  den  Ausdruck  auf  die  durch  die  Taufe 
ermöglichte  Vermittelung  der  yvdoig  *).     Seine  Erklärung  stimmt 


^)  Vgl.  Koffmane  I,  83.  Dass,  wie  K.  meint,  „die  ursprüngliche 
Vorstellung  die  von  einer  Versiegelung,  d.  h.  Festigung  der  fides" 
ist,  scheint  mir  unrichtig;  sie  ist  vielmehr  die  eines  aufgeprägten 
Kennzeichens. 

^)  Clem.  AI.,  Protr.  12,  120  rov  fiiaxriv  aif.QuylCsTtti  (f..ojTay(oyii!iv. 
In  den  magischen  Weihen  scheint  (füjTayayia  und  tfonoq  dycayri  eine 
andre  Bedeutung  zu  haben,  cf.  De  myst.  Aeg.  III,  14;  Gross.  Par. 
Pap.  955.  975.  1104.     Über  d.  Lichtglanz  o.  33  f. 

3)  Paed.  I,  6,  26. 

*)  Vgl.  Paed.  I,  6,  25:  i(f(OTia&r]fiev.  t6  6i  lariv  iniyvdjvac  tov 
&iQV  u.  I,  6,  29  „unter  Finsternis  aber  ist  die  Unwissenheit  zu  ver- 
stehn,  durch  die  wir  in  Sünden  fallen,  blind  für  die  Wahrheit;  die 
Gnosis  ist  also  eine  Erleuchtung,  welche  die  Unwissenheit  verscheucht 
und  das  Sehorgan  einsetzt". 
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also  wesentlich  mit   der  Justins  überein  xaleiTaL  rpcoTia/xog,  wg 
(pwtitofABvwv  rifV  öidvoiav  tcov  tavta  f.tavd^av6vT0)v  ^). 

Dass  mit  dem  Glauben  an  Jesus  eine  Versetzung  aus  dem 
Reich  der  Finsternis  in  das  des  Lichtes  gegeben  sei,  ist  ein  den 
neutestamentlichen  Schriften  geläufiger  Gedanke.  Der  Hebraeer- 
brief  zeigt,  dass  „erleuchtet  werden"  im  Sinne  von  „Christ 
werden"  gebraucht  wurde  und  dass  bei  diesem  Ausdruck  an  eine 
Erleuchtung  durch  den  dem  Christen  geschenkten  Gottes- 
geist gedacht  ist  ^).  Da  nun  diese  Begabung  mit  dem  Geiste 
mehr  und  mehr  als  im  Taufakte  erfolgend  vorgestellt  wurde,  ist 
eine  Bezeichnung  der  Taufe  als  qxjOTiauog  leicht  erklärlich. 
Später  mag  der  Ausdruck  in  mehr  intellektualistischem  Sinne 
verstanden  worden  sein. 

III. 

Es  bleiben  in  diesem  Zusammenhange  noch  die  Anfange 
der  sog.  Arcandisciplin  zu  besprechen  ').  Um  Mis Verständ- 
nissen vorzubeugen  j  hat  man  hiebei  stets  im  Auge  zu  behalten, 
dass  geschlossener  Cult  an  sich  noch  nicht  unter  den  Begriff 
der  Arcandisciplin  fällt  *).  Von  letzterer  ist  nur  da  zu  sprechen, 
wo  der  Cultus,  oder  gewisse  Teile  desselben,  als  etwas  seinem 
Wesen  nach  mysteriöses,  vor  Profanen  geheimzuhaltendes  auf- 
gefasst  wird  und  diese  Auffassung  sich  in  bestimmten  Ein- 
richtungen und  Bräuchen  kundgiebt. 

Hält  man  diesen  Unterschied  fest,  so  ist  einzugestehn,  dass  die 
Anfange  der  Arcandisciplin  so  gut  wie  ganz  im  Dunkeln  liegen, 
ein  Umstand,  der  sich  schon  daraus  ergiebt,  dass  die  Datirung 
ihrer  Entstehung  um  mehr  als  ein  Jahrhundert  schwanken  konnte  ^). 

^)  Ap.  I,  61 ;  vgl.  Dial.  122  p.  436  ■^fiäs  ^la  rov  ^frjaov  nsfpojriafi^vovs. 

^)  Hebr.  10,  32  ras  71q6t(qov  rifiSQag,  iv  aig  (fmria&^vres  tioXItjv 
Md-kT]aiv  insfitCvarS]  6,  4  toi;?  ccntt'i  (ffariad-ivrag  yevaafj.^vovs  re  Tfjs 
Stageäg  rrjS  fnovgavCov  xal  /utroxovs  yivrj&ivras  nvtvfJiaTog  dy(ov.  Aus- 
druck und  Vorstellung  sind  alttestamentlich,  vgl.  Sepiuag.  Psalm  17,  31; 
33,  5;  118,  129;  Mich.  7,  8;  Os.  10,  13  (fonCaar^  iavTovs  (fdjs  yvciaeoK 
cf.  2  Cor.  4,  6  (fwriafxov  rijs  yvwaeojg.  Zu  Eph.  1,  18  neifbniafiivovg 
rovg  6(f»alfiovg  cf.  Psalm  12,  4;  18,  9;  Esdr.  9,  8;  Bar.  1,  12;  Sir.  31,  17. 

s)  Vgl.  die  in  der  Einleitung  aufgeführten  Werke ;  dazu  R.  R  o  t  h  e , 
De  disciplinae  arcani  origine  1841.  *)  Vgl.  Bonwetsch  230. 

")  Schedius  14  verlegt  dieselbe  ins  4te  Jh.,  Dallaeus  142  nicht 
vor  Ende  des  3ten;  Rothe  27  um  170. 
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Die  Geschlossenheit  des  Cultus  ist  natürlich  eine  der  Vor- 
aussetzungen für  die  Ausbildung  der  Arcandisciplin  gewesen. 
Das  hindert  nicht,  dass  sie  durch  ganz  andre  Ursachen  veran- 
lasst sein  kann  als  diese  letztere.  Es  ist  oben  i)  schon  darauf 
hingewiesen,  dass  sich  ein  christlicher  „Cultus"  im  antiken  Sinne 
des  Worts  nur  aus  den  christlichen  Versammlungen  zum  Herrn- 
mahl entwickeln  konnte.  Das  Herrnmahl  wurde  aber  in  der 
urchristlichen  Zeit  und  darüber  hinaus  als  wirkliche  gemeinsame 
Mahlzeit  begangen.  Die  ganze  Feier  wurzelt  in  jüdischer  Sitte 
und  war  auf  palaestinensischem  Boden  ausgeprägt  worden  und 
von  da  in  die  heidenchristlichen  Gemeinden  übergegangen  ^), 
Aus  diesem  Charakter  der  Feier  ergiebt  sich  als  das  natur-| 
gemässe,  dass  dieselbe  nuj  in  geschlossener  Versammlung  be-| 
gangen  werden  konnte. 

Immerhin  könnte  jedoch  die  Verordnung,  dass  kein  Unge- 
taufter^as  heilige  Mahl  geniessen  solle'),  noch  in  direkterer  Weise 
auf  jüdische  Sitte  zurückgehn,  sofern  sie  dem  Gesetz  entspricht, 
dass  nur  Beschnittene  zur  Teilnahme  an  dem  Passahmahl  be-! 
rechtigt  und  die  Proselyten,  sofern  sie  sich  der  Beschneidung  nicht 
unterzogen  haben,  davon  ausgeschlossen  sind  ^).  Denn  wenn  sich 
auch  das  Herrnmahl  nicht  aus  dem  Passahmahl  entwickelt  hat  *), 
so  ^am  ihm  doch  bald  in  den  christlichen  Gemeinden  eine  ähn- 
liche Stellung  zu  wie  dem  Passahmahl  im  Judentum.  Dazu  ; 
hatte  grade  dies  letztere  für  die  gemeinsamen  Mahle  der  Juden, 
aus  denen  das  urchristliche  Herrnmahl  hervorgegangen  ist,  als 
Vorbild  gedient  ^). 

Später   werden   die  Verfolgungen   und    die   Feindseligkeiten 
des  Pöbels   mit   dazu   beigetragen   haben,   dass   diese  Yersamm- 


1)  S.  o.  106. 

*)  Dies  haben  nachgewiesen  P.  Sabatier,  La  Didache  1885, 
103  ff.  u.  F.  Spitta,  Zur  Geschichte  a.  Literatur  des  Urchristentums 
I  1893,  228  ff.  288  ff.  »)  Did.  9,  5;  Justin,  Apol.  I,  66. 

*)  Exod.  12,  43  ff.  »)  S.  darüber  Sabatier  u.  bes.  Spitta  1.  c. 

®)  Über  die  gemeinsamen  Mahle   der  Juden  s.  A.  Geiger,    Ur- 
schrift u.  Übersetzung  der  Bibel  1857,  123;  Derenbourg,   Essai  sur  I 
l'histoire  et  la  geographie  de  la  Palestine  I  1867,  142.  168.     Vgl.  auch 
über  die  gemeinsamen  Mahle  der  Essener  Josephus,  bell.  jud.  II,  8,  5  < 
eis    iSiov   ofxrjfta   awCaaiv,    ev&u  fiTjdevl    t(5v   IrfooJö^wv   iniTiTQanrai  i 
nageld-itv. 
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langen  möglichst  im  Stillen  gehalten   wurden  i).     Auch  die  Zu- 
sammenkünfte  zur  Erbauung  durch  das  Wort   können  übrigens 
so  lange   nicht  wirklich   offene  gewesen   sein,    als  sie  in  Privat- 
häusern stattfanden.     Die  Zulassung  von  Nichtchristen  wird  hier 
immer   von   der   Genehmigung    des  Hausbesitzers    oder   der  Ge- 
meinschaft abgehangen  haben,  und  in  schweren  Zeiten  wird  man 
!  notgedrungen  mit  solcher  Zulassung  sehr  vorsichtig  geworden  sein, 
Dass  sich  um  die  Mitte  des  zweiten  Jh.'s  von  Arcandisciplin 
1  noch  keine  Spur  findet,  geht  klar  aus  der  Thatsache  hervor,  dass 
\  Justin   in    einer    an   Kaiser,    Senat   und   das    gesamte   römische 

IVolk    gerichteten  Schrift    eine   Beschreibung  der   Taufhandlung 
und   des  Abendmahlsgottesdienstes    giebt.      Das   Schweigen   der 
spätem   Apologeten   über   diese   Dinge    trotz    der    fortdauernden 
\  Verläumdungen   der  Heiden    über  das  christliche  Abendmahl  ist 
.  aber  noch  kein  sichrer  Beweis  2),  dass  die  Arcandisciplin  im  An- 
■'  zuge  ist.     Diese  Thatsache  kann  vielmehr  auch  damit  zusammen- 
^  hängen,  dass  Justin  überhaupt  der  „christlichste"  unter  den  Apo- 
logeten ist,  während  die  übrigen  aus  philosophisch-apologetischem 
Interesse    das    spezifisch  Christliche,    in   erster  Linie  die  Person 
Christi  selbst,  zurücktreten  lassen  ^) ;  die  Nichterwähnung  des  Cultus 
kann  somit  durch  eine  ganz  andersartige  Berechnung  veranlasst  sein. 
Am    ehesten    dürfte   jenes   Argument    vielleicht    noch    bei 
Tertullian  zutreffen,  der  im  Apologeticum  eine  Beschreibung  des 
Abendmahls  vermieden  hat.    Aber^uch  Tertullian  liefert  keinen 
siche^  Anhaltepunkt  dafür,  dass  zu  seiner  Zeit  der  Cultus  einen 
mysteriösen  Charakter    trug  *).     Die  Alexandriner  mussten  ihrer 

^)  Vgl.  Tert.,  ad  iiat.  I,  7(1,  317  Oehl.)  scitis  et  dies  conventuum 
nostrorum,  ...  in  ipsis  a  r  c  a  u  i  s  congregationibus  detinemur ;  ad  ux. 
II,  5  (I,  689)  hoc  est  deliotum,  quod  gentiles  nostra  noverunt,  quod 
sub  conscientia  injustorum  sumus,  quod  beneficium  eorum  est,  si  quid 
operamur. 

^)  Als  Beweis  z.  B.  v.  Bonwetsch  233.  235  u.  Rothe  24  verwandt. 
Dass  das  tC  av  einoifxt  xa  dnÖQQTjTa  bei  Athenagoras,  n^toßeCa  34  init. 
nicht  mit  Rothe  24  auf  den  christl.  Cult  zu  beziehn  ist,  zeigt  Bon- 
wetsch 235. 

3)  Vgl.  Harnack,  Dogm. -Gesch.  I',  399,  1  u.  G.  Boissier,  La 
fin  du  paganisme  1891,  I,  331  ff. 

"■)  Dass  Tert.  Apol.  7  (I,  136)  =  ad  nat.  I,  7  (I,  316)  „von  der 
den  christlichen  Heiligtümern  wie  allen  Mysterien  zukommenden  fides 
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ganzen  .Gedankenwelt  nach  Taufe  und  Abendmahl  als  bedeutungs- 
voll-mysteriöse Handlungen  auffassen ').  Wenn  daher  Origenes 
von  „eeclesiastica  mysteria"  und  „divma  mysteria"  spricht  und 
an  einzelnen  Stellen  seiner  Homilien  in  bloss  andeutender  Weise 
vom  Abendmahl  zu  sprechen  scheint  *),  so  liegt  die  Schwierigkeit 
der  Würdigung  dieser  Zeugnisse  in  der  Frage,  inwieweit  diese 
Aussagen  von  seinen  eignen  mystischen  Anschauungen  bedingt 
sind  und  inwieweit  sie  das  allgemeine  kirchliche  Bewusstsein  iindj 
den  kirchlichen  Sprachgebrauch  wiedergeben. 

In  wirklich  jausgeprägter  Weise  tritt  uns  die  Arcandisciplin 
ei"st  im  vierten  Jh.  entgegen.  Doch  müssen  ihre  Wurzeln  in 
beträchtlich  höhere  Zeit  hinaufreichen.  Die  unter  Einfiuss  des 
Alexandrinismus  mehr  und  mehr  hervortretende  Auffassung  der 
Religion  als  eines  CJomplexes  von  Mysterien  wird  auch  für  diese 
Entwicklung  von  bestimmender  Bedeutung  geworden  sein. 

silentii  rede"  (Bonwetsch  236),  beruht  auf  Misverständnis  dieser  Stellen, 
s.  o.  109,  3.  Praescr.  41  (II,  39)  bei  den  Haeretikern  quis  catechumenus, 
quis  fidelis  incertutn  est;  pariter  adeunt,  pariter  audiunt,  pariter  orant, 
etiam  ethnici  si  supervenerint  beweist  nicht  den  Mysteriencharakter 
des  kathol.  CuUus,  send,  die  würdevolle  Ordnung  desselben,  vgl.  H. 
Achelis,  Die  Canones  Hippolyti,  Gebhardts  u.  Harnacks  Texte  und 
Untersuchungen  VI,  4,  196,  1. 

»)  S.  d.  folgende  Cap. 

2)  In  Exod.  hom.  13,  3  (IX,  156  Lomm.)  nostis,  qui  divinis 
mysteriis  interesse  consuestis,  quomodo  suscipitis  corpus  domini; 
in  Levit.  hom.  13,  3  (IX,  403)  Si  ergo  intentius  eeclesiastica 
mysteria  recorderis,  in  his,  quae  lex  scribit,  futurae  veritatis  in- 
venies  imaginem  praeformatam.  Sed  de  his  non  est  plura  disserere, 
quod  recordatione  sola  intellegi  sufficit.  Possumus  vero  et  aliter  dicere: 
folgt  d.  Unterscheidung  zwischen  dem  communis  sermo  und  den  secreta 
des  Glaubens.  —  In  Levit.  hom.  9,  10  (IX,  364):  novit  qui  mysteriis 
imbatus  est,  et  camem  et  sanguinem  verbi  dei,  von  Bonwetsch  237 
angeführt,  gehört  nicht  hierher;  der  Fortgang:  non  ergo  immoremur 
in  his,  quae  et  scientibns  nota  sunt  et  ignorantibus  patere  non  possunt, 
sowie  ein  Vergleich  mit  in  Num.  hom.  4,  3  (X,  36)  u.  5,  1  (X,  40) 
zeigt,  dass  sich  mysteria  hier  auf  die  Mysterien  der  Gnosis  bezieht. 
C.  Cels.  III,  59  T«f  nag^  rj/ntv  TfXeräs  etc.  ist  bezüglich  der  Terminologie 
belanglos,  da  d.  Ausdruck  durch  die  vorherige  Erwähnung  der  heid- 
nischen relsTttt  hervorgerufen  ist ;  wohl  aber  zeigt  diese  Parallelisirung, 
dass  Or.  d.  Taufe  als  Mysterienweihe  empfindet. 

Anrieh,  Mysterien wesen  und  Christentum.  9 
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Drittes  Capitel. 

Das  Christentum  als  Mysterium. 
Die  Alexandrinisclie  Gnosis. 

Als  das  Christentum  in  die  antike  Welt  eintrat,  war  es 
nicht  bloss  ein  auf  religiöses  Erleben  sich  grüttdender  Glaube 
und  eine  sichre  Hoffnung,  sondern,  als  aus  dem  Judentum  hervor- 
gegangen, von  Anfang  an  auch  eine  L^^hre.  Und  diese  dog- 
matisch-intellektualistische  Seite  musste  später  naturgemäss  in 
dem  Masse  mehr  hervortreten  und  sich  weiterentwickeln,  in  dem 
die  religiöse  Unmittelbarkeit  der  ersten  Zeit  abnahm.  Diese 
Eigenschaft  unterschied  einerseits  das  Christentum  in  charakte- 
/  ristischer  Weise  von  den  Religionen,  in  deren  Gebiet  es  eindrang, 
andrerseits  aber  näherte  es  dasselbe  einer  andern  Grossmacht 
der  Zeit,  der  Philosophie,  die  selber  im  Begriffe  war,  für  immer 
grössere  Kreise  zur  Religion  zu  werden.  Diese  letztere  Tendenz 
hat  die  oben  beleuchtete  Entwicklung  der  Philosophie  zur  Mystik 
und  die  Umkleidung  philosophischer  Erkenntnisse  mit  dem  Nimbus 
des  Mysteriums  zur  Folge  gehabt. 

Demnach  steht  zu  erwarten,  dass  eine  Hellenisirung  des 
Christentums  auf  diesem  Gebiete  die  Auffassung  der  christlichen 
Lehren  als  philosophischer  Wahrheiten  zur  Folge  haben  und 
dass  sich  auch  das  Christentum  von  der  eben  gekennzeichneten 
Entwicklung  der  religiösen  Philosophie  beeinflusst  erweisen  wird. 

I. 

Die  Gedankenwelt  der  grossen  Alexandriner  Clemens 
und  Origenes,  besonders  die  des  ersteren,  bietet  die  greif- 
barste und  folgerichtigste  Ausprägung  dieses  geistigen  Prozesses. 
Sie  hat  man  daher  zunächst  ins  Auge  zu  fassen,  will  man  zu 
einem  richtigen  Verständnis  dieser  ganzen  Entwicklung  gelangen. 

1.  Schon  rein  äusserlich  betrachtet  hat  Clemens^)  die 
Terminologie  der  Mysterien  in   einem  Masse   verwandt,  wie   es 


*)  Vgl.  zum  folgenden:  Bratke,  Die  Stellung  des  Clem.  AI.  zum 
antiken  Mysterienwesen,  Theol.  Stud.  u.  Krit.  1887,  647—708. 
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uns  sonst  in  der  Literatur  der  ersten  Jahrhunderte  kaum  be- 
gegnet. Um  diese  Erscheinung  und  ihre  Gründe  richtig  zu  ver- 
stehn,  wird  es  geraten  sein,  von  demjenigen  Werke  des  Clemens 
auszugehn,  in  dem  er  ohne  sonstigen  unmittelbar  praktischen 
Zweck  einfach  nur  sein  Christentum  darlegen  will,  von  den 
Strom  ata. 

Die  Art  und  "Weise  der  Ausgestaltung  der  Gnosis,  in  die 
uns  dieses  Werk  einführt,  hat  ihre  Parallele  einmal  in  den 
Systemen  mancher  gnostischer  Lehrer,  insonderheit  der  Valen- 
tinianer,  noch  näher  fast  aber  berührt  sie  sich  mit  der  im  Philo- 
nismus  und  Neuplatonismus  zu  Tage  tretenden  Geistesrichtimg ; 
sind  ja  auch  die  neuplatonische  und  die  christlich-alexandrinische 
Philosophie  in  gewissem  Sinne  Parallelentwicklungen  auf  gleicher 
Orundlage. 

Was  der  Guosis  des  Cleniens  ihren  Charakter  verleiht,  ist 
der  Umstand,  dass  sie  im  letzten  Grunde  nicht  ein  intellectuell 
anzueignendes  Wissen  ist,  sondern  viel  eher  als  eine  bestimmte 
Art  religiöser  Stimmung  bezeichnet  werden  kann,  die  in  einer 
den  ganzen  Menschen  in  Anspruch  nehmenden,  auf  ein  be- 
stimmtes Ziel  unverrückbar  gerichteten  ununterbrochenen  Ge- 
fühls-, Willens-  und  Denkrichtung  sich  bethätigt,  wie  denn  auch 
Clemens  selbst  die  Gnosis  als  einen  geistigen  Zustand  definirt 
hat  1).  Ihr  Ziel  ist  die  Gottheit ;  indem  der  Mensch  das  Gott-  > 
liehe  contemplirt,  sich  in  dasselbe  dauernd  versenkt,  erhebt  sich 
sein  geistiges  Ich  zu  der  obern  Welt,  oder  ^aelmehr  es  wird  in 
realer  Weise  ein  Glied  derselben,  denn  eben  dies  Emporstreben 
zur  Gottheit  ist  zugleich  der  Heilsweg  selbst. 

In  doppelter  Weise  kommt  dies  zur  Geltung.  Einmal  be- 
wirkt die  Gnosis  eine  Abkehr  von  der  Sphäre  des  Irdisch-Sinn- 
lichen und  wird  demgemäss  als  eine  „Reinigung"  der  Seele  be- 
zeichnet *),  die  alle  ihr  anhaftenden  hylischen  Elemente  allmäh- 
lich aufzehrt.  Nach  dieser  Seite  hin  liegt  das  Ideal  —  doch 
darf  mit  Grund  angenommen  werden,  dass  es  lediglich  Ideal  ge- 
wesen —  in  dem  Zustande  völliger  „Apathie",  in  dem  die  Seele 


*)  Strom.  IV,  22,  139  tfr'  ovv  gf  tg  n  yvti5<XK  tlrs  StdS^tOiiillvjtt 
XiyoiTo;  cf.  VI,  9,  78  ij  yv^aig  h  'i^i  TsXeioi&daa  tj  /xvarufy. 

')  IV,  6,  39  vYvdÜaii  Tov  ^yf^ovtxov  Trjg  \pvxns  xtt&aqaig  iariv. 

9* 
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in  ewig  sich  gleich  bleibender  ungestörter  Ruhe  dahinzuleben 
vermag,  ohne  einem  menschlichen  jcdd^og  wie  Furcht,  Leid^ 
Freude  mehr  zugänglich  zu  sein  ^),  als  ein  Spiegel  gleichsam,  der, 
aufwärts  gewandt,  nur  das  Blau  des  Himmels  und  die  Strahlen 
der  Sonne  reflektiren  kann.  Denn  durch  die  „Reinigung"  wird 
I  eben  die  Seele  befähigt,  die  Einwirkungen  von  oben  an  sich  zu 
i  erfahren.  So  vermag  sie  einerseits  Gott  zu  erkennen ,  was  auf 
dem  Wege  vemunftmässigen  Denkens  allein  nicht  erreichbar  ist  % 
andrerseits  nimmt  sie  göttliche  Kräfte  in  sich  auf  und  wird  so 
in  wesenhafter  Weise  vergottet  3). 

So  unterscheidet  sich  denn  der  Gnostiker  nicht  bloss  durch 
sein  Wissen,   sondern    durch   seine   gesamte   Lebensrichtung   von 
dem    gewöhnlichen    Menschen,    sofern    ihn    die  Verhältnisse   der 
irdischen  Welt   innerlich   nicht    berühren.      Die   Gnosis   ist   hier 
auf  dem  Wege,    zur  Mystik  zu  werden^),   und  zugleich  bedingt 
dieser  ihr  Charakter  vom  Gesichtspunkt  des  Gnostikers  aus  eine 
Scheidung  der  Menschen  in  zwei  Classen:  Gegenüber  dem  allein 
i  heiligen     und    allein    wirklich    menschenwürdigen    theoretischen 
i  Leben    erscheinen   die  übrigen   Menschen ,    deren    Interessen    am 
I  Irdisch-Sinnlichen  kleben,   als  die  ünheiligen,   die  Profanen,  vor 
i  denen   der  Gnostiker   seinen  Schatz  sorgfaltig   geheim  zu  halten 
(  hat,  da   er   durch   eine   Mitteilung   an   sie   entweiht   würde.     So 
verursacht  das  mystische  Gepräge  der  Gnosis,   dass  dieselbe  als 
Mysterium    empfunden  wird,    eine  Empfindung,   die  in  charakte- 
ristischen Gedankengängen  ihre  Ausprägung  findet. 


1)  Vgl.  VI,  9,  71;  IV,  22,  138  h  s^ei  yfyovsv  dna^fias. 

^)  V,  11,  71  fit]  (Ivai  didttxTov  nQog  avd^Qwnov  fn^re  ^tjtov  tov  &f6v, 
dXV  fj  fxövTj  ry  naQ'  airrov  ^vväfi€i  yvoHJTOv  .  ij  /nh'  yitQ  C^Ttiacs  äfiirj^ 
xttl  ttOQttTos,  rj  ;f«?*?  ^t  T^?  yv(6af(as  nuQ'  avrov  Siä  tov  vlov.  —  V,  1,  7 
Infi  yuQ  ^a!hh'Ei  nqog  xaTuXi^xjjiv  rwv  ovrwv  jj  ^pf^XV>  ^f^ov  ötSaaxftXov 
iSfi^d^rjfxfv  etc. 

^)  V,  10,  63  t6  yvMVtti  ^it)}]  aiioviog  xara  fxir ovalav  rrjs  tov 
ti(fx)-(iQTOv  dvvdfi((ag  .  xai  t6  [xkv  fii}  ip&e(Qfa&at,  O^etoTtjTog  jucr^;fftv 
iari.  —  IV,  6,  40  OTccv  hSiaTqCxp^  t^  d^fWQÜf  t^  fl-f/i^  xaS^agiSg  oftiläiv 
6  yvoMSTixog  fiSTi^MV  Trjg  äyCag  notoTijTog.  —  VII,  16,  95  o  t^ 
xvolb)  nstxf-öfifvog  .  .  .  Tflimg  IxTfleTrac  x«t'  elxova  tov  äii)aax{'(Xov,  iv 
GftQxl  nsQinoliSv  »fog.    Vgl.  Harnack,  D.  G.  I',  518, 

*)  S.  bes.  Bi  gg,  The  Christian  Platonists  of  Alexandria  1889,  71  ff. 
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In  dieser  ganzen  Orientirung  der  Gnosis  liegt  nichts  dem 
Clemens  durchaus  eigentümliches;  sie  gehört  zur  Signatur  der 
damaligen  alexandrinischen  Philosophie.  Wie  seine  Anschauungen 
über  die  d^eioQia  als  Beschäftigung  des  Weisen,  über  die  Apathie 
als  sittliches  Ideal,  über  die  in  Reinigung  und  Vergottung  be- 
stehende Wirkung  der  Gnosis  genau  ebenso  bei  den  neuplatoni- 
schen Philosophen  begegnen,  so  tritt  auch  das  mysteriöse  Element 
im  Neuplatonismus  und  den  verwandten  Bildungen  in  dereelben 
Weise  zu  Tage  i). 

2.  Und  ebensowenig  liegt  darin  eine  Eigentümlichkeit  des 
Clemens,  Avenn  er  nun  als  Ausdruck  und  Bild  für  die  betr.  Ge- 
dankenreihen die  Mysterien  und  deren  Terminologie  verwendet. 

Die  christlichen  Wahrheiten  werden  als  göttliche  Mysterien,/ 
als  Mysterien  des  Logos,  als  Geheimnisse  bezeichnet*).  Durch! 
ihre  Kenntnis  unterscheidet  sich  der  Gnostiker  von  dem  gewöhn- 
lichen Gläubigen;  jenen  erzieht  Christus  durch  Mysterien,  diesen 
durch  schöne  Hoffnungen  ^),  wie  darum  Clemens  ausdrücklich 
von  Mysterien  der  Gnosis  spricht  *).  Die  Einführung  in  die- 
selben ist  eine  Einweihung,  eine  Hierophantie ,  welche  den 
Menschen  durch  verschiedene  Stadien,  durch  kleine  und  grosse 
Mysterien,  bis  zur  schliesslichen  Epoptie  zu  führen  hat  *). 

Allein  nicht  jeder  darf  eingeweiht  werden,  sondern  nur  wer 


')  S.  o.  61  ff. 

*)  Strom.  I,  1,  13  sq  d^eite  fivari^Qia,  dnoQQrira',  I,  2,  21  «Trdp^ijTof 
ioyos;   V,  1,  10  ttTioQQrjTU]   V,  9,  57   rot;   Xöyov  ^vair^oia;    VI,  15,  124  i 
^iia  fi.,  127  ayia  (4.  —  Orig.,  c.  Geis.  III,  59  fivarri^ia  rijg  xara  ^Irjaovv  \ 
^toaißtlag;  62  Christus  öiöüaxaXog  &tCun>  fivajrjQibjv  cf-  VII,  41. 

2)  VII,  2,  6. 

*)  VII,  16,  97  Tß  Ti,g  yvtioeaj;  ttI$  ixxljiacaaTtx^g  ^vajjjQia. 

")  IV,  1,  3  T«  fiixQa  TiQo  TCJV  fiiyäXoiv  /n  vrj&i'vreg  /n  vaTTfQiutv,  \ 
<6f  firi3tv  ifinoöüiv  rp  9e(a  ovrajg  1 1  QOffctvriff  yivead-ctt.  —  ^  yovv  .  .  .  t 
yvojarixrjg   TiaQaSöattog   (fvaioXoyla,   fiäXXov  Jf  inonnla,   ix  lov  71€qI\ 
xoafioyoviag  ^or>;rat  Xöyov,  h&ivSi  avaßaCvovaa  inl  to  ^toXoyixov  eiSog.  \ 
Vgl.  dazu  I,  28,  176:   die  Philosophie  des  Moses  hat  4  Teile,  riraQTov 
(nl  näai  ro  ^soXoytxbv  tMog,   ij  inonjsla ,    "jv  (ftjaiv  6  nXdjiov  rwr 
fxEyäXav  ovToyg  fJvat  fivajr\QC(ov.  —  V,  10,  66  yäXn  fxtv  i}  xar^x^aig 
.  .  .  ßQcüfia  3k  ?j    Inonrixi]  &(iüqüc.  —  Christus   als  x°9W°i  ^>  1>  ^5 
•ein  ftvaraytoysiv  ihm  zugeschrieben  IV,  25,  162;  dftvtjTog  VII,  18,  110. 
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dazu  in  der  richtigen  Verfassung  ist.     „Wer  noch  blind  ist  und 
taub    und    noch    verständnislos    und    ohne   den   kühnen  scharfen 
Blick  der  die  Schauung  liebenden  Seele,   den  allein  der  Erlöser 
verleiht,  der  muss,  gleich  dem  uneingeweihten  bei  der  Mysterien- 
feier und  dem  des  Rythmus  unkundigen  bei  den  Chortänzen,  als 
noch  nicht  rein  und  noch  nicht  wert  der  heiligen  Wahrheit  noch 
ausserhalb   des   göttlichen  Reigens    stehen   bleiben"  i).     Es   sind 
,' naturgemäss  immer  nur  wenige,   die   würdig  und  fähig  sind,   in 
I  die  Mysterien  der  Gnosis  eingeweiht  zu  Averden.    Der  Herr  selbst 
jhat  nur  wenige  gefunden,  denen  er  sie  mitteilen  konnte,  und  hat 
i  ausdrücklich  angeordnet,  nur  denen  sie  zu  offenbaren,  die  sie  zu 
I fassen  vermögen  ^)  ;  Sache  vieler  sind  sie  nicht.    Eine  offene  Mit- 
teilung  an   die   grosse  Menge   Aväre  eine  Profanation  3) ,    die  auf 


»)  V,  4,  19. 

*)  I,  1,  13  fitraSi66vat,  öh  rdiv  d^tCoyi»  fivaTtjQicov  .  .  .  roTg  /wß«?»' 
dvvafxivoig  avyx6/WQr]y.iv  .  avxixa  ov  noXXois  ilnaxäkviptv  il  /htj  nolXöjv 
ijj',  oklyoig  äf,  oig  nqoarixHV  ^nlajato,  roig  oioigre  ixiJi^aa&ai.  —  ro 
nokkolg  xQvnrbv  tovto  rotg  oXCyoig  (pavsQov  yevijatTai.  —  Vgl.  Orig., 
c.  Geis.  III,  52  T«  iv  ^/xiv  [xüXiaxa  xctXa  xal  {f^tta  tote  ToXfAcSfxev  iv  TOig 
\n^og  To  xoivbv  SiaXöyoig  (fiSQeiv  tfg  fiiaov,  oV  svnoQov/ufv  avvtTWV 
itixQoaTWv  .  linoxQvnTO/xev  Jf  xal  naQaaiwnwfitv  tu  ßa&vTtQct,  Inav 
unXovOTEQovg  d^tmQvjfitv  Toiig  aweQ/ofx^vovg.  In  Num.  honi.  4,  3  (Lomm. 
X,  36)  Si  quis  vero  sacerdos  est,  cui  vasa  sacra,  i.  e.  mysteriorum 
sapientiae  secreta  commissa  sunt,  discat  ex  iis  et  observet,  quomodo 
haec  oporteat  intra  velamen  conscientiae  custodire  nee  facile  proferre 
ad  publicum.  Aut  si  res  poscit  proferre  et  inferioribus  i.  e.  imperi- 
tioribus  tradere,  ne  nuda  proferat,  ne  aperta  ostendat  et  penitus 
patentia:  alioquin  homicidium  facit  et  exterminat  plebem.  Clemens 
u.  Origenes  stehn  den  gewöhnlichen  Christen  doch  ganz  anders  gegen- 
über als  die  Philosophen  der  den  heidnischen  Religionen  ergebenen 
Menge.  Sie  betonen  nachdrücklich  die  Pflicht  des  Gnostikers,  alle, 
auch  den  Schwächsten,  nach  Vermögen  zur  Erkenntnis  zu  führen.  Vgl. 
Orig.,  c.  Geis.  III,  54;  VI,  2;  dvÖQbiv  (lya&m'  xaTaaxfvt]  liegt  dem 
Gnostiker  ob,  Strom.  II,  11,  46.  Darum  wii"d  das  Reden  in  Geheim- 
nissen auch  aus  dem  Gesichtspunkt  weiser  Paedagogie  gerechtfertigt, 
die  jeden  Anstoss  für  den  Schwachen  vermeidet.  Dieser  Gesichtspunkt 
ist  gewiss  für  das  praktische  Verhalten  dieser  Männer  von  hoher  Be- 
deutung gewesen;  den  Erklärungsgrund  der  in  Rede  stehenden  Er- 
scheinungen vermag  er  jedoch  nicht  zu  bilden. 

*)  Das  hiesse  tov  Tfjg  ovTojg  tfiXoaoifiag  Xöyov   ^f o()/?jff«aö^«fc 
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jede  Weise  zu  verhüten  ist  i).  Eben  darin,  in  dem  e^eiTteiv  der 
Geheimnisse  bestand  die  Hauptsünde  der  gefallenen  Engel  ^). 
Denn  ein  i^etneiv  darf  überhaupt  nicht  stattfinden;  vielmehr 
gehört  es  zum  Wesen  des  Mysteriums,  dass  es  auch  in  mysteriöser 
Weise  überliefert  werde  ^). 

Dies  führt  uns  auf  eine  weitere  Gedankeureihe.  In  der 
damaligen  Philosophie  hat  die  mehr  oder  minder  hervortretende 
mystische  Richtung  und  das  unklare  Gefühl,  dass  die  höchsten 
Wahrheiten  sich  mehr  ahnen  als  verstandesmässig  erkennen  undi 
verstandesmässig  klar  ohne  Rest  ausdrücken  lassen,  zu  einer 
Vorliebe  für  das  Symbol  und  das  symbolisch-dunkle,  und  damitj 
zu  einer  neuen  Wertung  der  Mysterien  und  Mythen  geführt.! 
Einmal  gilt  hierbei  als  selbstverständliche  Voraussetzung,  dass 
hinter  jedem  Symbol  eine  philosophische  Wahrheit  liege  und 
liegen  solle,  als  deren  Hülle  eben  das  Symbol,  resp.  der  Mythus» 
von  dem,  der  sie  überliefert,  erfunden  worden  sei.  Sodann  aber 
werden  gerade  diese  Formen  als  eine  den  höchsten  Wahrheiten 
besonders  angemessene  Überlieferungsart  beurteilt,  sofern  sie  die- 
selben vor  Profanation  schützen;  denn  der  gewöhnliche  Mensch 
sieht  bloss  die  Hülle  und  lässt  sich  an  ihr  genügen,  während  dem  i 
Philosophen  der  von  ihr  umschlossene  Kern  unmittelbar  ver- 
ständlich ist*). 

Diese  Anschauungen  vertritt  auch  Clemens.  In  ausführ- 
lichster Darlegung  bemüht  er  sich  darzuthun,  wie  die  Weisen 
aller  Völker,  Priester,  Dichter  und  Philosophen,  die  Wahrheit 
in  verhüllter  Weise    überliefert  haben  ^).     Diesem   Zwecke   des 


I,  2,  21 ;  dies  der  term.  techn.  für  das  Profaniren  der  Mysterien 
(eigentl.  aastanzen,  näml.  das  ögä/ua  (ivarixäv). 

*)  V,  9,  57  ov  yitQ  d^ifiig  oq^ytiv  rolg  tlnctvrüai  tu  fieric  toColtoiv 
äywvojv  noQiad^ivru,  ov3h  f^ijV  ßfß^Xoig  t«  tov  Xöyov  fivrtTriqia  öirjyfTa&ai. 
Es  ist  charakteristisch,  dass  dieser  Satz  wörtlich  dem  von  Neupytha- 
goraeern  untergeschobenen  Brief  des  Lysis  entnommen  ist  (s.  o.  69,  1), 
nur  dass  tov  Xoyov  für  rtetv  'EXtvaiviatv  d^eatv  eingesetzt  ist.  —  I,  12 
inixQvmiov  ovv  Tt]V  iv  fxvarr]o(i^  XctXovfiivrjv  aoifCav,  ^V  ^dlda^tv  6  vtbs 
xov  d-iov. 

*)  V,  1,  10.  *)  I,  1,  13   r«  fivaTTJQia  ftvaTixtiSs  nttgaSiSoTat. 

*)  S.  o.  bes.  71. 

'')  Vgl.  bes.  den  Abschnitt  V,  4 — 9 ;  avfißoXixwg  tfiXoaoifftv  V,  9,  56. 
—  Origenes    führt   c.  Geis.   I,   12  aus,   Aegypter,   Perser  etc.   hätten 


136 

üv(.ißoXrAwg  cpiloaocpsiv  verdanken  auch  die  Mysterien  ihre  Ent- 
stehung: sie  sind  von  Philosophen  der  Vorzeit  gegründet,  und 
ihre  Mythen  enthalten  deren  Erkenntnisse  über  das  Wesen  der 
Dinge:  „Die  Begründer  der  Mysterien  haben,  da  sie  Philosophen 
waren,  ihre  Dogmen  in  die  Mythen  hineingelegt,  so  dass  sie 
nicht  allen  offenbar  sind"  i).  Und  in  solcher  Yerschleierung  sei 
überhaupt  die  Wahrheit  zu  überliefern,  die  dadurch  grösser  und 
ehrwürdiger  erscheine  ^).  In  symbolischer  und  dunkler  Rede  sind 
daher  die  höchsten  Erkenntnisse  auszudrücken,  oder  vielmehr  zu 
verbergen:  „Alle  Theologen  unter  Hellenen  und  Barbaren  haben 
das  Wesen  der  Dinge  verborgen  und  die  Wahrheit  in  Rätseln 
und  Symbolen,  in  Allegorieen  und  Metaphern  und  dergleichen 
überliefert"  ^).  So  liegt  es  auch  im  Wesen  des  Mysteriums,  dass 
es  in  adaequater  Weise  nur  von  Mund  zu  Mund  überliefert 
Averden  kann.  „Geheime  Dinge,  wie  die  Gottheit,  werden  der 
Rede  anvertraut,  nicht  der  Schrift"  *).  Schriftliche  Fixirung  ist 
schon  beinahe  Entweihung  ^). 

Diese  Empfindung  hat  auch  auf  die  Gestaltung  seines  theo- 
retischen Hauptwerkes  eingewirkt  ^).  Was  er  hier  darzulegen 
hat,   gehört  ja   eben    zu   diesen   Mysterien,    die    nicht  entweiht 

Mythen  und  Mysterien,  „welche  von  den  Gebildeten  mit  Verständnis 
begangen  werden,  während  das  Volk  u.  der  gemeine  Mann  davon  nur 
das  äussere  sieht  und  vollzieht". 

^)  V,  9,  58  Ol  TK  fxvarriqitt  d^ifiivot,  (fiXöaoifoi  ovres,  tcc  avTtHv 
SöyfittTK  rotg  fii&oii  xuTixwaav,.  wffrc  [ir\  eh'ai  anaai  rf^A«,  Vgl.  VI, 
2,  4:  da  wir  behaupten  t6  av/nßokix6v  eWo;  nQx^iov  ttvai,  .  .  .  l/QV'*' 
xal  TCC  fivatriQia  ineld^eiv  twv  relovfjiivoyv;  dies  wird  geschehen,  onijvixa 
av  rk  ntQt  a'QxdÜv  fO'S  "Mlrjatv  eigtjfih'a  iniomg  SteUy/toftev  •  T^?<f£ 
yctQ  aata^ai  rrig  d-iwqCag  ^niöfC^oifisv  xal  ra  fivari^Qia. 

2)  V,  9,  56  ndrd-'  oaa  diä  tivog  naQaxaXvfifinTog  inotfuCvirtti, 
fieCCovä  i€  xal  aifiroriqav  öiCxwai  rrjv  dkiqd-siav. 

2)  V,  4,  21.  Vgl.  vorher  20  at  nQOipriTsTat  ot  re  xQV^f^ol  XiyoVTai 
Si  airiyficiTtov,  xal  al  rekeral  roTg  trxvyyävovaiv  dvidtjv  ov  äetxvwrai-. 
Dasselbe  hinsichthch  der  Orakel  bei  Porphyrius,  s.  o.  70,  2. 

*)  I,  1,  13  TfV  dnÖQQTira,  xa&dneQ  6  d^eög,  I6y({)  TnOTtviTai,  ov 
yqdfifittTi. 

»)  V,  10,  65.  Vgl.  Orig.,  c.  Geis.  VI,  26  ovx  dxCvdvvov  r^v  TÖiv 
■foiovToyv  oaif^veiav  nianvaai  yQa<fy. 

«)  S.  darüber  Overbeck,  Über  die  Anßnge  der  patristischen 
Literatur,  Histor.  Zeitschr.  N.  F.  12,  455—472. 
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werden   dürfeu,    und    bildet  insofern   das   inojcTiY,6v  seiner  ge- 
samten Unterweisung  i).     Der  Bedenklichkeit  seines  Unternehmens 
ist  sich  Clemens  auch  wohl  bewusst,   und   darum    sucht  er  der 
Gefalir  vorzubeugen.     Er   wird,   so  kündigt  er  an,   manches  ab-v 
sichtlich  übergehen ,  was  er  sich  niederzuschreiben  scheue  ^).     In  •, 
manchem  wird  seine  Schrift  „in  Rätseln  reden ;  manches  ^vird  sie , 
weiter  ausführen,  andres  nur  einfach  aussprechen;    sie  wird  ver-' 
suchen,    heimlich   zu   reden   und  in  verborgener  Weise  zu  offen- j 
baren   und  ohne  Worte   darzulegen"  ^).     Diese  Tendenz   bedingt 
nicht   bloss    die  Art   der  Darlegung,    sondern    nicht  minder    die 
Anordnung  des  Ganzen.     Absichtlich  schreibt  Clemens  hier,    im 
Unterschiede  von  den  beiden  andern  Teilen  seiner  Trilogie,  ohne 
jede  Disposition,  planlos  bald  über  dies,  bald  über  jenes  sprechend. 
Der  Zweck  dieses  Verfahrens  ist,   wie  er  selbst  hervorhebt,   der, 
den  profanen  Leser  in  die  In-e   zu  führen,   damit   er  gar  nicht 
merke,  was  dem  Autor  die  Hauptsache  und  was  nur  unwichtiges 
Beiwerk  ist*). 

All  diese  Gedankengänge  haben,  wie  gesagt,  ihre  Parallele 
in  der  Philosophie  des  Zeitalters.  Wohl  aber  kann  man  sagen, 
dass  sie  bei  Clemens  stärker  hervortreten.  Seine  zum  Mysticismus 
neigende  Individualität  bildet  den  nächstliegenden  und  wichtigsten 
Erklärungsgrund  dieser  Thatsache.  Dazu  kommt  noch  ein  andres : 
Die  der  damaligen  Philosophie  geläufigen  und  deshalb  auch  von 


*)  Paed.  I,  2,  8. 

*)  So  lehnt  es  auch  Oiügenes  in  seiner  Streitschrift  gegen  Celsus 
mehrmals  ausdrücklich  ab,  höhere  Erkenntnisse  an  diesem  Orte  mit  in 
die  Erörterung  zu  ziehn,  um  nicht  das  Heilige  vor  die  Hunde  zu 
werfen:  daeßts  yag  lö  Totovxov  n qoö oa luv  ntgte^ov  rdür  anoQQrjtoyv 
TTjs  Tov  S^eov  aotfias  Xoyiav,  V,  29.  So  hier  betr.  der  Lehre  von  der 
Seele;  VI,  18  betr.  Gottes  u.  der  ihn  umgebenden  göttlichen  Wesen; 
VI,  26  betr.  des  Gerichtes.  V,  15  entschuldigt  er  sich,  dass  er  ge- 
nötigt war,  Dinge  zu  berühren  fit]  aQuoCovrct  tois  änkovaTiQov  niartv- 
ovaiv. 

')  Strom.  I,  1,  15  lort  Jf  u  xal  aivl^nat  fxoi  yQa(f>r^  •  tcal  joTg  fiiv 
TiuQuaxriaiTat,  ru  Jf  fiövov  iQtt  •  neigdatrat  öe  xal  Xav&ävovaa  ilntlv  xal 
tnixgvmofiivi]  ixif>rjvai  xal  ifi^ac  aiwiiüjaa;  ebenda  rä  fitv  ixotv  naQa- 
nifinofiat  (foßovfxtvog  yQatfeiv,  a  xal  Xiyeiv  iifvXa^dfiriv.  Vgl.  I,  12  u. 
VI,  1,  1. 

*)  Vgl.  das  Schlusswort  des  7.  Buches. 
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Clemens  vertreteneu  Anschauungen  über  das  Wesen  der  Mythen, 
Mysterien  und  Prophetieen  sind  bei  ihm  wie  hernach  bei  Origenes 
natürlicherweise  auf  die  heiligen  Schriften  ausgedehnt  i)  und 
treten  damit  in  ganz  andrer  Weise  in  den  Vordergrund :  Sind  es 
ja  selbst  bei  den  spätem  Neuplatonikern  doch  immer  nur  ver- 
einzelte Fälle,  in  denen  zum  Zweck  des  Erweises  einer  philo- 
sophischen Wahrheit  auf  derartige  mysteriösen  Offenbarungen  der- 
selben ausdrücklich  recurrirt  wird;  die  christlichen  Alexandriner 
dagegen  haben  als  theologische  Schriftsteller,  noch  mehr  als 
Lehrer  an  der  Katecheten  schule  ihre  Gnosis  fort  und  fort  aus 
den  heiligen  Schriften  zu  entwickeln.  In  dieser  Beziehung  be- 
finden sie  sich  in  derselben  Lage,  in  der  sich  vor  ihnen  Philo 
befunden  hatte,  dessen  Schriftauslegung  und  geheimnisvolle  Art  ^) 
sie  übernommen  haben.  Die  Darbietung  der  Erkenntnis  vollzieht 
sich  hier  unter  beständigem  Enthüllen  und  Enträtseln ;  und  andrer- 
seits wird  die  Gnosis  als  eine  geheimnisvolle  Intuition  in  den  verbor- 
genen Grund  der  Dinge  empfunden,  welche  den  Gnostiker  das  durch 
den  Geist  in  verhüllter  Weise  in  den  Schriften  gesagte  verstehen 
lässt,  so  dass  er  das,  was  andern  ein  verborgenes  ist,  als  offen- 
bare Wahrheit  erschaut  ^).  Einer  derartigen  hellenistisch-gnosti- 
schen  Geistesrichtung  geht  das  Verständnis  für  den  ursprüng- 
lichen Sinn  des  Evangeliums  ab;  auch  dieses  muss  also,  um  als 
Basis  dienen  zu  können,  als  eine  „mystische  Lehre"  *}  gefasst 
werden,  deren  tiefste  Erkenntnisse  hinter  den  Worten  liegen  und 
liegen  sollen.  „Weder  die  Propheten  noch  der  Heiland  haben 
die  göttlichen  Mysterien  so  ausgesprochen,  dass  sie  dem  ersten 
besten  ohne  weiteres  fasslich  sind,  sie  haben  dieselben  vielmehr 
in  Parabeln  dargelegt"  ^).  „Die  Propheten  haben  offen  mitgeteilt, 
was  der  Zuhörer  sofort  verstehen  und  was  zur  Besserung  des 
Lebens  dienen  sollte;   in  Rätseln  hingegen  und  Allegorieen  und 


^)  S.  ausser  den  überall  vertretenen  einzelnen  Belegen  V,  cp.  6  u.  10. 

2)  s.  0.  64  f. 

^)  Strom.  VI,  15,  115  fiövov  6vvaa&ca  rbv  yvwarcxbv  ra  kntxexqvfi- 
fiivws  TTQog  Tov  nvivfxaTog  iiQrifiiva  vor/ativ  re  xal  (Siaatt(fi]aHv.  Vgl. 
I,  1,  13  TfiJ  TiaqaxVAaXvfifiivbig  rii  nagaSiSofieva  o'üpTS  TUCQaka/ußävdV 
drjkad-^asTai  jb  xixakv^fievov  ws  i)  dXri&sia. 

*)  Strom.  VI,  15,  127  fxvaiixri  öiSaaxaXC«. 

6)  Strom.  VI,  15,  124, 
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den  sogenannten  dunkeln  Keden  die  geheimeren  zur  Epoptie  ge- 
hörigen Wahrheiten,  die  das  Verständnis  des  gemeinen  Mannes 
übersteigen"  ^).  Auch  die  Apostel  haben  diese  Geheimnisse  nur 
in  verborgener  Weise  mitgeteilt,  denn  sie  wussten  wohl,  „was  sie 
schreiben  sollten  und  wie  sie  es  schreiben  sollten  und  was  sie 
für  die  grosse  Menge  überhaupt  nicht  niederschreiben  durften"  2). 
Daneben  hat  dann  andrerseits  die  Anschauung,  dass  die  Gnosis 
als  Mysterium  im  kleinen  Kreise  der  AVissenden  von  Mund  zu 
Mund  überliefert  werde  ^),  zu  der  mehrfach  auch  in  der  haereti- 
scheu  Gnosis  vertretenen  Annahme  geführt,  dass  auch  diese 
Überlieferung  direkt  auf  eine  geheime  Mitteilung  der  Gnosis 
durch  den  Hen-n  an  einzelne  Auserwählte  zurückgeht  ^),  eine 
Annahme,  die  in  der  durch  die  Neupythagoraeer  behaupteten 
Existenz  einer  auf  den  alten  Meister  zurückgehenden  Geheim- 
tradition ihrer  Schule  ihre  völlige  Analogie  findet  ^). 


*)  Orig.,  c.  Cels.  VII,  10  oaa  6i  ^vGTixwTeqa  r^v  xal  inonrixwxiQa 
xai  i/ofifva  &eü)gü(s  rijg  vntQ  rr^v  7iüvSr]fxov  äxof^v,  ruCra  öC  aiviyfia- 
Ttiv  xal  c(XXr]yoQi(iiv  xal  rwv  xaXov/nivwv  axoTHvdüv  koyiov.  Vgl.  V,  15 
d.  Schrift  inixexQv/nfi^vwg  fu.tru  aoiflag  Xeyet  t«  axvd^QojTiä.  Die  Leute, 
die  in  d.  Schrift  ,,da8  Thörichte  von  d.  Welt"  genannt  werden,  können 
den  wahren  Sinn  d.  Schrift  nicht  verstehen. 

^)  L.  c.  VI,  6 ;  V,  19  xaCroi,  äk  ßovXöfifvos  xQvnTeiv  6  dnöaroXos 
T«  xara  rov  rönov  (1  Cor.  15,  48)  unöqqriTtt  xal  fj.j]  a^fiöCovra  rotg 
anXovaT^Qotg  xal  t/)  nuvSrjfiti}  uxo^  .  .  .  fügt  er  doch  noch  einiges  hinzu. 
ttr  iniard/uivog  {ItioqqtjtÖv  ti  xai  ^vaiixbv  xara  rbv  rönov  .  .  .  innp^gsi 
,iSov  fivarriQiov  vfiiv  X^ybt  o  ji  neQ  e&og  iariv  inKfe'gea&ai  roig  ßa&v- 
riqoig  xal  /xvaTixajriQOig  xal  xad-rjxövrwg  dnö  tijjv  noXXäiP  xqvnTOfxivoig. 
In  Levit.  hom.  4,  6  (IX,  227  f.  Lomm.):  unter  den  t^Xhoi  redet  Paulus 
von  der  aoifla  d^eov  iv  fivGTrjQioig,  den  Schwachen  gegenüber  kennt  er 
nichts  als  Christum  den  Gekreuzigten !  Der  Herr  hat  deshalb  zum 
Volke  nur  in  Gleichnissen  gesprochen. 

^)  Clem.,  Strom.  VII,  10,  55  >]  yvuiaig  ix  nagaSöanag  öiaätöof^irrj 
.  .  .  oiov  naQttxara&j^xr]  fyxeiQiCfrai.  —  VI,  7,  61  rj  yvdaig  jj  xara  6ia- 
öo^ag  üg  öXCyovg  ix  twv  dnoaröXwv  dyQaifwg  7TaQa6o&(Taa. 

*)  Clem.  Hypotyp.  Fragm.  bei  Eus. ,  h.  e.  II,  1,  4  'laxcißat  tu 
6ixai(t)  xal  '/tü«yjj  xal  IlirQto  fxtxu  ttjv  dväaraaiv  naQ^^ioxe  tJjv  yviäaiv 
6  xvQiog,  ovToi  ToTg  XoinoTg  djioaiöXoig  naqiötaxav,  ol  ök  Xomol  dnoaroXot 
ToTg  kßSofxrixovjtt,  wv  ilg  r^v  xal  Baqvdßug.  Vgl.  Orig.,  c.  Cels.  III,  5^ 
T«  xar^  iSCav  XeXaXrju^va  roig  iöCoig  fia&i]TaTg. 

»)  S.  0.  68. 
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3.  Ist  der  Nachweis  erbracht,  dass  die  eben  besprochenen 
Erscheinungen  dem  Clemens  nicht  eigentümlich  sind,  sondern 
ihn  eben  als  einen  Vertreter  der  Geistes-  und  Gefühlsrichtung 
der  damaligen  Philosophie  charakterisiren,  so  dürfte  das  Hervor- 
treten dieser  Erscheinungen  damit  auch  zur  Genüge  erklärt  sein. 
Dieselben  sind  also  nicht  auf  eine  direkte  Beeinflussung  des 
Clemens  durch  das  Mysterienwesen  oder  gar  auf  eine  Accomo- 
dation  an  dasselbe  zurückzuführen  i).  Zu  dieser  Ansicht  könnten 
die  Ausführungen  des  Protrepticus  verleiten  ^),  in  denen  Clemens 
den  im  Anfange  seiner  Schrift  geschilderten  heidnischen  Mysterien 
die  wahren  Mysterien  des  Logos  gegenüberstellt  und  bei  der 
Schilderung  der  Seligkeit  des  Christentums  in  bewusster  Weise 
auf  die  Terminologie  und  die  Vorgänge  jener  Mysterienculte 
zurückgreift.  In  diesem  besondern  Falle  ist  man  allerdings 
berechtigt,  von  einer  Accomodation  zu  reden,  die  Clemens  auch 
auch  als  solche  empfunden  hat  ^).  Im  allgemeinen  kommt  jedoch 
das  Mysterienwesen  nur  insofern  in  Betracht,  als  es  als  Faktor 
der  religiösen  Gesamtrichtung  der  Zeit  die  philosophische  Ent- 
wicklung beeinflusst  hat,  deren  Vertreter  neben  andern  Clemens 
ist.  Insonderheit  ist  die  Behauptung  ungerechtfertigt,  dass  „eine 
vollständige  Übereinstimmung  in  den  prinzipiellen  Anschauungen 
der  Mysterien  über  Ursprung,  Zweck,  Wesen  der  Religion  sowie 
über  deren  Correlat,  die  Offenbarung,  mit  denen  des  Kirchen- 
vaters  constatirt  werden  kann"  *).     Denn  von  „prinzipiellen  An- 


^)  So  Bratke.  Z.  B.  662:  „Ausdrücklich  erklärt  er  (Clemens), 
der  Beruf  des  Christentums  in  der  Welt  treibe  ihn  zu  dessen  An- 
bequemung an  das  Vorbild  der  griechischen  Mysterien:  ,Weil  sie  (die 
Hellenen)  weder  dem  Guten  noch  der  Erkenntnis  . .  .  Glauben  schenken 
wollen,  so  wollen  wir  selbst  ...  so  ihnen  beikommen,  wie  es  zu  hören 
ihnen  geläufig  ist'."  Allein  was  vor  dem  Clemenscitat  (V,  4,  19 ;  statt 
356  Pott,  bei  Br.  ist  656  zu  lesen)  steht,  ist  von  Bratke  lediglich  ein- 
getragen ;  im  folgenden  spricht  Clem.  nicht  speziell  von  den  Mysterien, 
send,  von  dem  in  den  Mythen  u.  Mysterien,  bei  Dichtern  u.  Philosophen 
angewandten  xQonoi  tjj?  IntxQv^piojg. 

2)  Protr.  12. 

^)  12,  119  äd^üi  (Jot  Tov  löyov  t«  fivar^Qitt,  xtcra  ttjv  Orjv  StTjyov- 
fisvos  eixovK. 

*)  Bratke   667,    vgl.    694.     Wie    bei    Clemens    ein    „vollständiges 
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schauuugeu  der  Mysterien"  über  diese  Fragen  wissen  wir  nichts, 
wohl  aber  wissen  wir,  dass  die  Philosophen  ihre  Ansichten  über 
dieselben  auch  aus  den  Mysterien,  Mythen  und  Orakeln  er- 
wiesen, d.  h.  also  ihre  „prinzipiellen  Anschauungen"  in  die 
Mysterien  hineingedeutet  und  denselben  untergeschoben  haben  i). 
Ebensowenig  kann  dann  die  Rede  sein  von  einem  „wohlgemeinten 
Unternehmen  des  Clemens,  durch  eine  verstandesmässige  Accomo- 
dation  der  Kirche  an  die  antiken  Geheimculte  derselben  in  der 
griechisch-römischen  Welt  Boden  abzugewinnen"  ^).  Denn  die 
betr.  Erscheinungen  wurzeln  in  der  Geistesrichtung  des  Clemens 
und  sind  deren  natürlicher,  weil  durch  die  Philosophie  seiner 
Zeit  ausgebildeter,  Ausdruck;  sie  sind  viel  zu  allgemein  und  zu 
tiefgehend,  als  dass  sie  als  eine  bewusste,  zu  einem  bestimmten 
Zweck  unternommene  fremdartige  Einkleidung  der  eignen  Ge- 
danken zu  verstehen  wären. 

4.  Was  eben  über  Clemens  ausgeführt  wurde,  gilt  in  allen 
wesentlichen  Punkten  auch  von  seinem  Nachfolger  Or ig enes  3). 
Trotzdem  besteht  ein  Unterschied  zwischen  beiden.  In  der 
Geistesrichtung  des  Origenes  tritt  nämlich  das  mystische  Element 
lange  nicht  in  dem  Masse  als  das  eigentlich  charakteristische 
hervor  und  hat  daher  auch  seine  Denk-  und  Ausdrucksweise 
nicht  in  dem  Grade  beeinflusst,  wie  es  bei  seinem  Vorgänger  der 
Fall  ist.  Damit  hängt  zusammen,  dass  in  der  Auffassung  der 
Gnosis  insofern  ein  leiser  Untersdiied  obwaltet,  als  Clemens  die- 
selbe letztlich  als  ein  intuitives  Schauen  des  Göttlichen  empfindet, 
während  bei  Origenes  ihre  Fassung  als  ein  Wissen  um  die 
höchsten    Wahrheiten    stärker    hervortritt*),    was    seiner   Gnosis 


System  der  Katechumenenerziehung  nach  Analogie  der  Eleueinien  vor- 
liegt" (699),  verstehe  ich  nicht. 

*)  Beachte,  wie  Clem.  die  Mysterien  von  Philosophen  gegründet 
sein  lässt,  s.  o.  136,  1. 

*)  Bratke  695.  Vgl.  659  „Bestreben  des  alexandr.  Kirchenlehrers, 
die  christliche  Kirche  ihrer  Form  nach  dem  Geist  u.  den  Einrichtungen 
der  Mysterien  anzupassen". 

^)  Die  Belege  sind  deshalb  im  vorstehenden  bei  Gelegenheit  an- 
gefügt worden. 

■*)  Vgl.  in  Levit  hom.  13,  3  (IX,  403  f.  Lomm.).  Est  aliquis  sermo, 
qui  ad  communem  proferri  possit  auditum  et  edocere  plebem  de  operi- 
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einen  sozusagen  greifbareren  Inhalt  giebt:  wird  späterhin  das 
kirchliche  Dogma  als  Mysterium  empfunden,  so  steht  Origenes 
dieser  Auffassung  schon  merklich  näher  als  Clemens. 

5.  Es  ist  natürlich,  dass  eine  solche  Gesamtauffassung  der 
Religion,  wie  sie  bei  den  Alexandrinern  vorliegt,  auf  die  Auf- 
fassung der  cultischen  Handlungen  nicht  ohne  Einfluss 
bleiben  konnte.  Für  eine  derartige  Empfindungsweise  musste  es 
naheliegen,  wie  den  einzelnen  Schriftworten,  so  auch  diesen  Akten 
eine  geheimnisvolle  Symbolik  unterzulegen  und  in  ihnen 
mysteriöse  Hüllen  höherer  Wahrheiten  zu  erblicken.  Sehr 
deutlich  hat  wenigstens  Origenes  dieser  Auffassung  Ausdruck  ge- 
geben. „Unter  den  kirchlichen  Bräuchen,  sagt  er,  giebt  es  manche, 
die  zwar  alle  befolgen  müssen,  ohne  dass  indes  ihr  Grund  allen 
durchsichtig  wäre".  So  die  Kniebeugung,  die  Wendung  nach 
Osten  beim  Gebet.  „Aber  auch  was  den  Genuss  des  Abend- 
mahls betrifft  und  den  Hergang  dieser  Feier  oder  die  Worte, 
Handlungen  und  Fragen  und  deren  Reihenfolge  bei  der  Tauf- 
feier, wer  vermöchte  ohne  Schwierigkeit  den  Grund  davon  anzu- 
geben? .  .  .  Wir  heben  und  tragen  auf  imsern  Schultern  ver- 
hüllte und  verdeckte  göttliche  Mysterien,  wenn  sich  nicht  unter 
uns  ein  Aaron  oder  Sohn  Aarons  befindet,  dem  die  Gnade  wider- 
fahrt, dies  bloss  und  offenbar  schauen  zu  dürfen"  i).  Wenn 
daher  Origenes  „mysteria"   auch  gradezu   als  Terminus   für  das 


bu8  misericordiae  .  •  .  Est  vero  alius,  qui  secreta  contineat  et  de 
fide  Dei  et  rerum  scientia  disserat.  —  Et  tu  ergo,  si  habes  scien- 
tiam  secretorum,  si  de  fide  Dei,  de  mysterio  Christi,  de  Sanoti 
Spiritus  unitate  potes  scienter  cauteque  disserere,  panes  ex  simila 
offers  Domino.  Si  vero  coramunibus  uteris  ad  populum  monitis  et 
moralem  scis  tantummodo  locum  tractare,  qui  ad  omnes  pertinet, 
communem  te  obtulisse  noveris  panem.  Dies  erinnert  schon  an  die 
spätere  Fassung  von  mystica  im  Gegensatze  zu  raoralia,  z.  B.  Ambros., 
in  psalm.  1  enarr.  42:  mystica  salvant  et  a  morte  liberant,  moralia 
autem  ornamenta  decoris  sunt,  non  subsidia  redemtionis.  Praestare 
autem  mystica  moralibus  etiam  Dominus  docet:  Maria  u.  Martha. 

^)  In  Num.  hom.  5,  1  (X,  40  Lomra.)  levamus  humeris  nostris  et 
portamus  adoperta  et  obtecta  divina  mysteria,  nisi  quis  sit  inter 
DOS  Aaron  aut  filius  Aaron,  quibus  ista  conceditur  nuda  et  revelata 
percipere. 


143 

Abendmahl  gebraucht  ^),  so  liegt  es  nahe,  das  Aufkommen  dieser 
Bezeichnung  aus  der  obigen  Auffassung  zu  erklären;  doch  kann 
sie  ebenso  gut  aus  dem  kirchlichen  Sprachgebrauch  übernommen 
sein  2).  Immerhin  aber  bleibt  auch  für  die  Ausbildung  dieses 
letztern  und  für  die  weitere  Entwicklung  in  der  Auffassung  der 
Sacramente  diese  Betrachtungsweise  von  höchster  AVichtigkeit ; 
denn  sie  stellt  einen  der  verschiedenen  Faktoren  dar,  die  dazu 
geführt  haben,  Taufe  und  Abendmahl  in  steigendem  Masse  als 
Mysterien  zu  empfinden  und  daher  zu  der  betr.  Terminologie  zu 
greifen. 

II. 

Der  christliche  Alexandrinismus  ist  in  mancher  Beziehung 
die  consequente  Durchführung  einer  Auffassung  des  Christentums, 
die  in  verschiedenartigen  Ansätzen  auch  sonst  zu  Tage  tritt. 
Dies  gilt  auch  von  der  eben  betrachteten  Erscheinung.  Nachdem 
wir  hier  eine  deutliche  Einsicht  in  ihr  Wesen  und  ihre  Motive 
gewonnen,  haben  wir  nun  den  Blick  nach  rückwärts  und  vor- 
wärts zu  richten,  um  zu  untersuchen,  inwieweit  diese  Entwicklung 
sich  sonst  ankündigt  und  inwiefern  sie  die  allgemeine  Auffassung 
des  Christentums  bestimmt  hat. 

1.  Hier  erhebt  sich  nun  zunächst  die  Frage,  ob  sich  schon 
in  der  urchristlichen  Zeit  derartige  Erscheinungen  wahrnehmen 
lassen. 

Häufig  finden  wir  bei  Paulus  und  den  von  ihm  abhängigen 
Schriften  des  Neuen  Testaments  den  Ausdruck  fxvazriQiov. 
Um  entscheiden  zu  können,  ob  der  Gebrauch  desselben  auf  einen 
Einfluss  von  selten  der  Anschauungswelt  des  Mysterien wesens 
zurückzuführen  ist  ^),  gilt  es  zunächst  seine  Verwendung  in  der 
jüdischen  Literatur  ins  Auge  zu  fassen. 


»)  S.  0.  129,  2. 

*)  S.  0.  129.  Darauf  führt  vielleicht  die  Unterscheidung  der  kircli- 
lichen  Mysterien  von  den  Mysterien  der  Gnosis. 

2)  Vgl.  A.  C  arm  an,  The  New  Testament  use  of  the  greek 
mysteries,  The  BibHotheca  Sacra,  Oct.  1893,  613—639.  Hier  ist  der 
gänzlich  verfehlte  Versuch  gemacht,  insbesondre  die  betr.  paulinischen 
Stellen  als  direkte  Anspielungen   auf  Gebräuche  u.  Anschauungsweise 
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In  den  alttestameutlichen  Apokryphen  i)  werden  die  Pläne 
eines  Königs  oder  Feldherrn  fivoxrj^qia  genannt;  sie  sind  seine 
Geheimnisse,  sofern  niemand  um  sie  weiss,  bevor  er  sie  seinen 
Untergebenen  kundgetan  oder  ins  Werk  gesetzt  hat  2).  In  dem- 
selben Sinne  wird  dann  von  Geheimnissen  Gottes  gesprochen; 
das  sind  seine  Zukunftspläne,  die  längst  gefasst,  aber  vor  ihrer 
Ausführung  den  Menschen  notwendig  unbekannt  sind,  falls  sie 
nicht  etwa  einzelnen  durch  Offenbarung  kundgetan  Averden  3).  Es 
liegt  in  der  Natur  der  Sache,  dass  zumeist  mit  Bezug  auf  die 
zukünftige   Erfüllung,    das    Gericht    und    das    messianische  Heil 

I  von    solchen    Geheimnissen    geredet    Avird,    die    einst    aller   AVeit 

j  offenbar  Averden  sollen  *).  Und  sofern  im  spätem  Judentum  diese 
Dinge  der  Endzeit,  Gericht,  Lohn  und  Strafe  und  künftige 
Herrlichkeit   als   schon  jetzt   in    verborgener  AVeise  im  Himmel 

I  concret  existirend  vorgestellt  werden,  Averden  auch  sie  als  himm- 

\  lische  Geheimnisse  bezeichnet  ^). 


der  Mysterienfeiern  zu  erklären:  fivarriQiov  soll  im  Epheserbrief 
häufiger  vorkommen,  weil  das  Bild  hier  durch  den  mysteriösen  Cult 
der  Ephes.  Artemis  besonders  naheliegend,  fiffivrjjucti  Phil.  4,  12,  weil 
Thracien  ein  Centrum  der  Dionysosmysterien  war;  Eph.  5  soll  von 
Anspielungen  auf  die  Dionysosmysterien  durchsetzt  sein,  etc. 

^)  Vgl.  E.  Hatch,  Essays  in  biblical  Greek  1889,  57fr. 

2)  Judith  2,  2  /xvOT.  rrjg  ßoid^s  des  Nebukadnezar ;  Tob.  12,  7  fivar. 
ßccod^cag ;  2  Macc.  13,  21  rcc  /nvcerrjoicc  vom  Kriegsplan.  This  was  a 
strictly  Oriental  conception,  Hatcb  1.  c.  58. 

^)  Sap.  2,  22  fxvar.  S^tov;  vgl.  4  Esra  10,  38  Altissimus  revelavit 
tibi  mysteria  multa. 

*)  So  besonders  im  Henochbuch.  Hen.  106,  19  ich  weiss  die  Ge- 
heimnisse der  Heiligen,  denn  der  Herr  hat  sie  mich  sehen  lassen  und 
auf  den  Tafeln  des  Himmels  habe  ich  sie  gelesen ;  103,  2  ich  weiss 
dies  Geheimnis  und  habe  es  gelesen  auf  den  himml.  Tafeln,  dass  die 
in  Gerechtigkeit  Gestorbenen  alles  gute  erwartet;  104,  10  ich  weiss 
dies  Geh. ,  dass  viele  Sünder  abfallen  Averden.  —  Der  Messias  ist 
mächtig  in  allen  Geheimnissen  der  Gerechtigkeit  49,  2;  Geheimnisse 
der  Weisheit  werden  am  Gerichtstage  seinem  Munde  entströmen  51,  3; 
seine  Geheimnisse  sind  ohne  Zahl  und  seine  Gerechtigkeit  unberechen- 
bar 63,  2. 

°)  Nach  dem  Gericht  werden  die  Heiligen  die  Geheimnisse  der 
Gerechtigkeit  im  Himmel  in  Empfang  nehmen,  Hen.  58,  5 ;  cf.  38,  S 
wenn  die  Geheimnisse  der  Gerechten  geoffenbart  werden,  u.  71,  3. 
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In  demselben  Sinne  ist  in  den  Evangelien  von  den  „Geheim- 
nissen  des  Reiches  Gottes"  die  Rede  i).     Und  von   eben   dieser 
Grundauffassung  aus  ist  nun  auch  der  Gebrauch  des  Ausdrucks 
^ivaTT^Qiov   in    den    paulinischen    Schriften    zu    verstehen.      Als 
;,Geheimnis"    bezeichnet  Paulus  den  vorzeitlichen  Heilsratschi uss 
Gottes    zur   Erlösung    der    Menschen,    der    selbst   Engeln    und 
Mächten  verborgen  war,  nun  aber  durch  Christus  geoffenbart  ist 
und  fort  und  fort  den  Gläubigen  durch  den  Geist  geoffenbart  wird  2). 
Der_charakteristische  Unterschied  dieser  Auffassung  des  Begriffs 
HVOtriQLOv    von    der    späteren,    aus    der  Anschauungssphäre   des 
Mysterien  Wesens  stammenden,  wie  sie  uns  in  deutlicher  Ausprägung 
bei  den  Alexandrinern   entgegentrat,  liegt  darin,   dass   hier   das  | 
Geheimnis,    nachdem    es  geoffenbart  ist ^    dem  Gläubigen  in  der! 
Hauptsache  unmittelbar  klar  und  verständlich  ist  3),  währendes 
später    grade    als   im  Wesen   des    Glaubensgeheimnisses  liegend 
empfunden  wird,  dass  es  auch  dem  Gläubigen  nicht  unmittelbar  1 
klar   sein   kann,    sondern   stets   mysteriös-unergründlich  und  von  ' 
geheimnisvollem  Halbdunkel  bedeckt  bleibt  *).     Für  diese  spätre 

*)  Mat.  13,  11  Tß  {xvGTriQia  Trjg  ßctaiXsiag  twv  ovgavüJv  =  Marc. 
4,  11  =  Luc.  8,  10;  vgl.  Hatch  58. 

^)  Hatch  59  f.  Vgl.  bes.  Col.  1,  26  ro  /nvar.  rb  änoxexQvfifiivov 
äno  Tbiv  aiojvwv,  viv  3h  iifaveQW&r]  cf.  Eph.  3,  9  fivOT.  tov  dnoxixqvu- 
fxivov  dnb  rwv  tdwv(ov,  tva  yviogiad-y  vvv;  ebenso  Rom.  16,  25;  Eph. 
1,  9;  3,  3.  4.  Auf  dieselbe  Grundbedeutung  geht  zurück  1  Tim.  3,  9. 16 
f4vaT.  Trjs  nlarswg  u.  r^s  evaeßiiag;  ebenso  1  Cor.  2,  1  u.  4,  1  fivar-^Qcov 
resp.  fivaxrjQia  &(ov  u.  1  Cor.  2,  7  9-iov  ao(fCav  ^v  fivOTriQtt^^  andrerseits 
Rom.  11,  25  u.  1  Cor.  15,  51  die  Verstockung  Israels  und  die  Ver- 
wandlung als  Geheimnisse  des  göttlichen  Heilsplanes,  vgl.  die  oben 
angef.  Henochstellen;  wahrsch.  ebenso  2  Thess.  2,  7  ^var.  rfjg  uvoy.lag. 
Nur  Eph.  5,  32  geht  nicht  auf  diese  Grundbedeutung  zurück.  —  Die- 
selbe Bedeutung  hat  ro  fxvari^giov  tov  &sov  Apoc.  10,  7. 

^)  Was  nicht  ausschliesst,  dass  es  besondre  fxvari^QiK  giebt,  die 
nur  dem  in  besondrer  Weise  Geistbegabten  geoffenbart  werden,  1  Cor. 
13,  2;  14,  2. 

*)  Vgl.  Chrysost.,  in  1  Cor.  hom.  7,  2  (61,  56)  fivari^Qiov  tovto 
fiäXtartt  iariv,  o  navra/ov  f^kv  xriQvTT(Tai,  ov  yvwQiCsTai  6k  nagh  twv 
ovx  oQ&rjV  ixovTdJV  yviüfiTjv.  ixxaXvnTfTai  6k  ovx  dno  aotfiag,  dlV  dnb 
TivevfiKTog  dylov,  xa&öaov  ^fiTv  ^e^aad^rti  SvvaTov.  öiönsg  ovx  av  Tig 
duttQTOi  xctl  xttTu  TOVTO  avTo  fivOTrjqiov  71  QOOfiTiüjv  dnö  ggrj- 
Tov  ov6k  yag  rifxlv  Tor?7r4ffTorff7r«<T«l>'f;fft^^<yö'jjffa^>Jv«t« 
xid  dxgißsta. 

Anrieh,  Hysterienwesen  and  Christentani.  \Q 


146 

j  Entwicklung  wird  der  Sprachgebrauch  des  Paulus  insofern  von 
Bedeutung  gewesen  sein,  als  mit  dem  griechischen  Ausdruck 
allmählich  auch  der  griechische  Begriff  sich  einstellen  musste  ^). 

2.  Einen  weitern  Anknüpfungspunkt  für  das  Aufkommen 
mystischer  Gedankengänge  bildet  die  damalige  Art  der  Schrift- 
behandlung. In  consequenter  Durchführung  begegnet  zwar  die 
allegorisch-typologische  Auslegung  nur  im  jüdischen 
und  christlichen  Alexandrinismus ;  in  meist  regellosen  Ansätzen 
von  verschiedenen  Stärkegraden  ist  sie  jedoch  überall  verbreitet. 
Aus  der  rabbinischen  Theologie  ist  sie  Paulus  geläufig  ^).  Die- 
selbe Gedankenrichtung  bekundet  sich  auf  palaestinensischem  Boden 
auch  darin,  dass  schon  die  Quellen  unsrer  Evangelien  die 
Gleichnisreden  Jesu  als  Rätselreden,  als  Hüllen  verborgener 
Wahrheiten  aufgefasst  haben  3).  Diese  jüdischen  Elemente  ver- 
banden sich  nun  auf  griechischem  Boden  mit  ähnlichen  griechi- 
schen Gedankengängen.  So  wird  der  Buchstabe  des  Textes  zum 
Symbol,  das  eine  Deutung,  zum  Rätsel  und  Geheimnis,  das  eine 
Auflösung  fordert.  Deutlich  liegt  diese  Thatsache  bei  Justin 
und  Tertullian  vor.     Die  auf  Christus  bezüglichen   alttestament- 


t  *)  Der  Gebrauch  von  rji^as  bei  Paulus  hängt_nicht,  wie  Carraan 

(will,   mit   dem   Mysterienwesen   zusammen,    vgl.  Heinrici,    Das    erste 
1  Sendschr.  an  die  Kor.  41  u.  1Ö8.     riXuoi    1  Cor.  2,  6    aus   dem,    von 
dem  des  Apostels  verschiedenen,  Sprachgebrauche  der  Gemeinde  ent- 
nommen sein  zu  lassen,  in  dem  es  ,,die  Eingeweihten"  bedeutet  hätte 
(Heinrici),  liegt  m.  E.   kein  Grund  vor.     Dass   übrigens  t^Ihos  so  viel 
hiess    wie   [lifivrifiivoi   (Heinrici   40,    2)   ist   nicht    ganz    richtig;    dtßr 
Gegensatz  zu  aTiXiatos  ist  nicht  riXeiog,  sondern  Tireksafiivos.  —  Auf 
einzelne   Ausdrücke    wie    fiefivrjfiai  Phil.    4,    12,    Inonnvovrss   1  Petr. 
2,  12,  tnoTiTdi  2  Petr.  1,  16  ist  natürlich  gar  nichts  zu  geben.   —  Die 
(sehr  verbreitete  Annahme,    dass    das  Bild  vom  ersterbenden  Saatkorn 
■1  Cor.  15,  36;    Joh.  12,  24    aus    der  Sprache    der   Demeter- Mysterien 
!  stamme  (Heinrici  1.  c.  529;  betreffs  Joh.  H.  Holtzmann,  Handcomment. 
llVS  146;    0.  Holtzmann,  Das  Joh.-Ev.  75.  121.  258  etc.),   beruht,   wie 
!  oben  11  gezeigt,  auf  einer  unerwiesenen  Voraussetzung  über  die  Sym- 
Ibolik  dieser  Mysterien.     Selbst  wenn  sich  diese  als  richtig  erwiese,  wäre 
Idamit  noch  keineswegs  bewiesen,   dass  die  Verwendung  des  Bildes  in 
iden  obigen  Stellen  damit  zusammenhänge. 

')  Vgl.  Weizsäcker,  Das  apostolische  Zeitalter  1886,  p.  114. 
')  A.  Jülicher,  Die  Gleichnisreden  Jesu  1888,  p.  43  ff. 
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liehen  Symbole  bezeichnet  Justin,  eben  weil  sie  erst  in  der  Zeit 
der  Erfüllung  verständlich  werden,  als  „Geheimnisse",  wie  auch 
üv^ßoliMug  slfisiv  bei  ihm  mit  eirtetv  h  yLvatr^ioj  abwechselt  *). 
Von  solchen  Geheimnissen  —  sacramenta  *)  —  des  Alten 
Testaments  redet  auch  Tertullian ') ;  gerade  eine  derartige  ver- 
hüllte Mitteilung  der  zukünftigen  Dinge  entspreche  der  Herrlich- 
keit derselben  am  besten  *). 

Sobald  man  nun  in   solchem    „in  verhüllter  Weise   reden" 


*)  Über  fivaTtJQcov  bei  Justin  s.  Hatch,  1,  c.  60.  Dass  Moses 
während  der  Schlacht  die  Arme  ausgebreitet  hält  und  sein  Feldherr 
Josua  heisst,  sind  auf  Christus  deutende  fivari^Qia,  Dial.  111  p.  394; 
fivar.  Tov  TiQoßärov  als  Typus  Christi  40  p.  134;  Gesetze  ih  f^vari^Qtov 
Tov  XgiaTov  44  p.  148.  —  Denselben  Sinn  hat  fivarriQcov  Apoc.  1,  20 
ju.  rwr  inru  daTi()(üv  u.  17,  7  fi.  rijs  yvvaixbs  xal  rov  &riQCov  u.  ist 
auch  hier  wahrsch.  von  einem  Spätem  gebraucht,  der  den  ursprüng- 
lichen Text  ausdeutet,  s.  F.  Spitta,  Die  Offenbarung  des  Johannes 
1889,  p.  33.  181  ff.  190. 

*)  Nach  dem  Vorgange  der  alten  lateinischen  Bibelübersetzung 
(H.  Rönsch,  Itala  u.  Vulgata  1869,  p.  323)  hat  Tert.  fivari^Qtov  durch 
sacramentum  wiedergegeben.  Doch  decken  sich  beide  Ausdrücke 
nicht,  sondern  sacramentum  hat  einen  viel  weitern  Gebrauch.  Die 
Grundbedeutung  ist  res  sacra,  s.  Koffmane,  Gesch.  des  Kirchen- 
lateins I  (1879),  82.  Vgl.  noch  Rönsch,  Das  Neue  Test.  TertuUians 
1871,  585  f.;  v.  Zezschwitz,  Katechetik  (s.  o.  3)  I,  173  ff.;  A.  Reville, 
Du  sens  de  sacram.  dans  Tert.,  Biblioth.  de  l'Ecole  des  Hautes  Etudes, 
Sciences  relig.  I  (1889),  195 — 204  (hier  wird  sacr.  zu  ausschliesslich  auf 
fivari^Qiov  reducirt). 

3)  Der  Name  Josua  nominis  futuri  sacramentum,  adv.  Marc.  III,  16 
(II,  144  Oehl.);  d.  Zeichen  T,  mit  dem  bei  Ez.  die  Menschen  versiegelt 
werden,  ein  sacr.,  das  auf  d.  Kreuz  hinweist,  adv.  Jud.  11  (II,  732), 
vgl.  13  (735);  d.  Segen  Jacobs  über  Benjamin  u.  d.  Verhalten  Sauls 
gegen  David  figurarum  sacramenta  auf  d.  Leben  des  Paulus,  adv. 
Marc.  V,  I  (II,  275);  d.  Wort  „mittamus  lignum  in  panem  ejus"  ist 
«in  sacr.,  weil  panis  eine  geheime  figura  für  den  Leib  Christi  ist, 
ipso  domino  hoc  sacr.  postea  interpretaturo,  adv.  Marc.  III,  19 
<II,  147). 

*)  Vom  Kreuzestode  adv.  Marc.  III,  18  (II,  146)  et  utique  vel 
maxime  sacramentum  istud  figurari  in  praedicatione  oportebat,  quanto 
incredibile,  tanto  magis  scandalo  futurum,  si  nude  praedicaretur, 
quantoque  magnificum,  tanto  magis  obumbrandum,  ut 
difficultas  intellectus  gratiam  Dei  quaereret;  folgt  als  figura  Isaak, 
Joseph  etc. 

10* 
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das  Wesen  oder  den  Vorzug  des  inspirirten  Schrifttums  sah,  lag 
die  Annahme  nahe,  dass  die  Schrift  eben  als  pneumatische 
unzählige  solcher  Mysterien  enthalte,  die  der  gewöhnliche  Leser 
nicht  sämtlich  verstehen  oder  „auflösen"  könne.  Damit  aber 
erschien  die  geheimnisvolle  Dunkelheit  der  Schrift  als  die  natür- 
liche Folge  ihrer  Göttlichkeit  und  damit  das  Dunkle  und  Ge- 
heimnisvolle als  zum  Wesen  der  göttlichen  Offenbarung  gehörig. 
Dieser  Ansicht  ist  Irenaeus,  wenn  er  die  Thatsache,  dass  wir 
nicht  auf  alle  Fragen  in  der  Schrift  eine  Antwort  zu  finden 
vermöchten,  damit  erklärt,  dass  die  Schriften  als  geistige  wohl 
vollkommen  wären,  wir  aber  als  ihnen  unebenbürtig  auch  der 
Erkenntnis  der  Geheimnisse  ermangeln  und  dieselben  nur  teil- 
weise auflösen  könnten  ^). 

Mit  dem  eben  berührten  hängt  das  weitere  Moment  zu- 
sammen, dass  das  Gefühl  der  Wichtigkeit  einzelner  Grundthat- 
sachen  der  evangelischen  Verkündigung,  verbunden  mit  dem 
Unvermögen,  ihren  Wert  begrifflich  zu  formuliren,  dazu  geführt 
hat,  dieselben  als  Mysterien  zu  empfinden  und  zu  bezeichnen, 
d.  h.  als  Heilsthatsachen,  denen  eine  tiefere,  nur  dem  Gläubigen 
verständliche  religiöse  Bedeutung  zukommt.  So  preist  Justin 
das  Leiden  des  Herrn  als  „heilbringendes  Mysterium"  und  redet 
mehrfach  von  dem  „Mysterium  des  Kreuzes"  ^).  So  hat  Tertullian 
den  Kreuzestod  und  die  darin  ihren  Gipfel  findende  Erniedrigung 
Christi  als  sacramentum  bezeichnet  ^).  Auch  bei  Ignatius  treten 
derartige  Tendenzen  hervor  ^). 

Sodann  ist  auf  den  weitern  Gebrauch  von  sacramentum  bei 


^)  Haer.  II,  41,  1  Cedere  autem  haec  talia  debemus  Deo,  qui  et 
nos  fecit,  rectissime  scientes,  quia  Scripturae  quidem  perfectae  sunt, 
quippe  a  Verbo  Dei  et  Spiritu  ejus  dictae;  nos  autem  secundum  quod 
minores  sumus  et  novissimi  a  Verbo  Dei  et  Spiritu  ejus,  secundum 
hoc  et  scientia  mysteriorum  ejus  indigemus.  —  3  ri /aXeTiöv,  d  xat 
TtSv  iv  Ttcle  ygcfifais  Cv^ovfi^vwv,  oX(ov  t(Sv  yQatftiiv  nvsv/uarixwv  ova(i5v, 
svic<  fitv  iniXvofiev  xktcc  ^aQiv  &sov,  fvia  Se  dvaxsiasTKi  r<p  df(jJ. 
Harnack,  D.-G.  l\  356,  1. 

«)  Dial.  74  p.  264.  —  131  p.  466;  134  p.  478;  138  p.  486. 

3)  Adv.  Marc.  III,  18  s.  o.  147,  4;  II,  27  (II,  118)  toturo  Dei  mei 
penes  vos  dedecus  sacr.  est  bumanae  salutis. 

*)  Vgl.  auch  d.  Bezeichnung  der  Christen  von  Ephesus  als  ffi;^- 
fivGTtti  Uttilov,  ad  Eph.  12,  2. 
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Tertulliau  zur  Bezeichnung  der  religiösen  Wahrheit,  des  christ- 
lichen Glaubens  hinzuweisen  *).  Die  Grundbedeutung  dieses  Aus- 
drucks ist  hiebei  die  der  res  sacra;  das  Heilige  aber  wird  als 
unnahbares,  unfassbares,  als  Geheimnis  empfunden  ^).  Mag  nun 
auch  die  gewöhnliche  lateinische  Bedeutung  „heilige  Verpflichtung" 
in  manchen  Fällen  deutlich  mit  durchklingen,  so  werden  hier 
immerhin  leise  Ansätze  vorliegen,  die  Glaubenswahrheiten  als 
Mysterien  aufzufassen,  die  nicht  ohne  weiteres  klar,  sondern  nur 
dem  Gläubigen,  dem  Christo  initiatus  ^),  verständlich  sind.  Cha- 
rakteristisch in  dieser  Beziehung  ist,  dass  TertuUian  die  Offen- i 
barungen  Gottes  in  der  sichtbaren  Schöpfung  und  seine  Heils- 
offenbarung als  manifesta  und  sacramenta  einander  gegenüber- 
gestellt hat  *). 

Ein  Seitenstück  zu  der  eben  betrachteten  Entwicklung  und 
einen  Beweis  ihrer  Verbreitung  im  Gemeindechristentum  bietet 
in  gewisser  Weise  die  christliche  Kunst,  sofern  in  ihr,  dem  Zuge 
der  Zeit  entsprechend,  eine  Vorliebe  für  symbolische  Darstellungen  i 
zu  Tage  tritt.  Insbesondre  ist  hier  auf  den  seinem  Ursprung 
nach  immer  noch  rätselhaften  Ichthys  hinzuweisen,  der  jedenfalls 
ein  nur  dem  Gläubigen  verständliches  Geheimsymbol  darstellen  soll. 


*)  Die  Lehren  über  Endgericht  u.  Totenwelt  als  sacr.,  apol.  47 
(I,  290) ;  vom  christl.  Glauben  sacr.  nostrum,  apol.  15  (175) ;  sacr.  fidei, 
de  pud.  18  (I,  834);  testatio  sacramenti,  de  cor.  13  (I,  452);  una  tra- 
ditio ejusdem  sacramenti,  de  praescr.  20  (II,  19);  societas  sacramenti, 
adv.  Marc.  IV,  5  (II,  165);  substantia  sacramenti,  de  pud.  9  (I,  810); 
thesaurus  Judaici  sacramenti  et  inde  jam  nostri,  apol.  19  (I,  190). 

*)  Koffmane  1.  c;  Harnack,  Dogm.-Gesch.  P,  356,  1. 

»)  De  idolol.  22  (I,  104). 

*)  Adv.  Marc.  IV,  1  (II,  161)  Ceterum  praejudicatum  est  ex 
manifestis,  cujus  opera  et  ingenia  per  antitheses  constant,  eadem  forma 
constare  etiam  sacramenta.  —  Damit  hängt  d.  Bezeichnung  von  Taufe 
u.  Abendmahl  als  sacramenta  zusammen:  sacr.  eucharistiae,  de  cor. 
mil.  3  (I,  421);  sacr.  aquae  resp.  lavacri,  de  bapt.  1  (I,  619),  de  virg. 
vel.  2  (I,  885);  sacramenta  de  exhort.  cast.  7  (I,  748),  de  praescr.  40 
(II,  38),  adv.  Marc.  I,  28  (II,  81),  III,  22  (154)  ecclesiarum  sacramenta. 
Auch  hier  wird  man  sacr.  nicht  einfach  als  Übersetzung  von  fzvari^Qiov 
fassen  dürfen,  sondern  von  der  Grundbedeutung  res  sacra  auszugehen 
haben. 
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III. 

Es  sind  zuerst  die  Gnostiker,  insonderheit  die  Valentinianer, 
welche  das  Evangelium  in  eine  mysteriöse  Gnosis  umwandeln- 
allein  sie  haben  dabei  noch  keinen  sichern  Boden  unter  den 
Füssen  und  vermögen  den  Zusammenhang  mit  dem  Gemein- 
christentum ihrer  Zeit  nicht  zu  wahren.  Ihr  Unternehmen  wird 
von  Clemens  und  Origenes  von  neuem  aufgenommen;  sie  ver- 
mögen es  als  kirchlich  zu  legitimiren,  weil  sich  das  Gebäude 
ihrer  Gnosis  auf  der  festen  Basis  gegebener  kirchlicher  Normen 
erhebt,  und  weil  sie  andrerseits  neben  der  Gnosis,  die  sie  an- 
streben, auch  den  einfachen  Glauben  als  relativ  berechtigt  an- 
erkennen und  demselben  zu  dienen  wissen.  Die  entsprechende 
Entwicklung  der  folgenden  Jahrhunderte  besteht  nun  darin,  dass 
in  steigendem  Masse  das  mit  den  Mitteln  griechischer  Wissen- 
schaft fixirte  Dogma  in  den  Glauben  selbst  einbezogen  und  mit 
I  ihm  identificirt  wird  i).  Dadurch  wird  der  Unterschied  zwischen 
lyvcüGig  nnd  TtioTig  aufgehoben  und  gleichsam  ein  mittleres 
[zwischen  beiden  geschaffen. 

Damit  aber  wird  der  Glaube  selbst  zum  Geheimnis;  denn 
der  gewöhnliche  Christ  kann  ihn  wohl  bekennen  und  lernen, 
aber  nicht  verstehen.  Was  aber  wichtiger  und  folgenreicher  ist: 
er  wird  auch  allgemein  als  ein  Mysterium  empfunden. 
Ephraem  hat  eine  ganze  Reihe  von  Gesängen  „gegen  die  Grübler 
über  Glaubensgeheiranisse"  verfasst  2),  in  denen  wieder  und  wieder 
betont  wird,  der  Glaube  sei  ein  Complex  von  göttlichen  Mysterien ; 
der  Mensch  dürfe  dieselben  schlechterdings  nicht  begreifen  wollen, 
sondern  nur  schweigen  und  anbeten.  Chrysostomus  erklärt,  die 
apostolische  Predigt  werde  Mysterium  genannt,  sofern  sie  nur 
denen  verständlich  sei,  die  die  wahre  Einsicht  hätten ;  diese  ver- 
leihe der  h.  Geist,  je  nachdem  wir  ihn  fassen  könnten,  so  dass 
auch  für  den  Gläubigen  das  Mysterium  in  gewissem  Sinne  stets 
ein  Verborgenes  bleibe  3^.     „Ich  gestehe  ohne  Scheu  meine 


*)  Harnack,  Dogm.-Gesch.  I  ^,  559  f. 

ä)  Eine  Auswahl  in  d.  Keraptener  Biblioth.  d.  KV.,  Ephraem  II,  61  ff. 

3)  In  1  Cor.  hom  7,  2,  s.  0.  145,  4.  Vgl.  Isid.  Peius,  epp.  II,  192 
(78,  640):  Menschwerdung,  Geburt,  Tod  etc.  ist  fivari^Qiov ,  01)/  w? 
äyvoovfitvov  navränaatv,  dlV  ws  ov6(vl  iifixiöv  .  navTos  yaQ  inixHva 
xal  koyov  xal  vov  xa&^ari^xev. 
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Unwissenheit  ein,  ja  vielmehr  ich  rühme  mich  dess  nur  um  so 
mehr,  dass  ich  an  Unergründliches  glaube  und  in  Dinge  ein- 
geweiht bin,  die  Vernunft  und  Denken  nicht  zu  fassen  ver- 
mögen" sagt  Apollinaris  über  die  Art  der  Verbindung  von  Gott- 
heit und  Menschheit  in  Christo  i).  Er  pflichtet  dem  Worte  des 
griechischen  Weisen  bei,  dass  „nichts  von  göttlichen  Dingen  den 
Menschen  klar  sei"  *).  Er  könnte  es  nicht  über  sich  bringen, 
„sich  mit  schwacher  und  befleckter  Zunge  an  die  Darlegung  des 
Wesens  des  Unfassbaren  zu  wagen"  ').  Dies  ist  ein  Beispiel  für 
die  Thatsache  ^) ,  dass  selbst  hervorragende  Theologen  eine  Dis- 
cussion  über  diese  Mysterien  als  etwas  peinliches  und  gefahr- 
volles, ja  fast  als  Profanation  empfinden,  wie  sie  denn  nicht 
selten  betonen,  dass  sie  nur  gezwungener  Weise  in  eine  solche 
eintreten  ^).  Die  grosse  Masse  war  ebendarum,  weil  für  sie  das 
Dogma  Mysterium  war,  jeder  neuen  Fixirung  und  jeder  Ver- 
handlung über  dasselbe  grundsätzlich  feind.  Ihr  Ideal  war  das 
Verlangen  des  Historikers  Sokrates:  „schweigend  werde  das  Un- 
sagbare verehrt";  liegt  es  ja  im  Wesen  des  Mysteriums,  dass  es 
„einer  Ausführung  nicht  bedarf,  sondern,  wie  es  lautet,  so  auch 


^)  De  Irin.  =  Pseudo- Justin,  Expos,  rect.  fidei  11  (Otto,  Corpus 
Apol.  III,  1  ^  38),  änoQQi^Toig  Tuarevaiv  xal  fj,vaTT]g  toitkov  inäQ^uiv  etc. 

®)  Ibid.  8  p.  26  ovSlv  yaQ  dvd^Qcjnoig  xiSv  &t((ov  aaipig,  wg  'EXkrivoiv 
ao(f6g  Tig  iif&^y^ajo  •  iyo)  6h  rb  Xe/&tv  wg  uXrjd^ig  Si/ofxai.  Wenn  sogar 
Leuten  wie  Paulus  die  Gnosis  äfxvdqä  rtg  (vgl.  Galen,  de  usu  part. 
VII,  14  Lobeck  63  df^v^Qa  fx^v  ys  ixeiva,  seil.  Eleusinia  et  Samothracia, 
ngbg  ^v&et^iv  wv  antvdH  SiSäaxeiv)  xal  jufQixf]  y^yovt,  wer  wird  sich 
vermessen,  releiav  tiSv  S-iiorv  yvtHaiv  iavT(p  nQoafia^TVQiiv  .  .  .  rb  tcSv 
dnoQ^i^Ttov  dSi€^66evTov  (MÖTtg. 

3)  L.  c.  über  das  Wie  der  Trinität:  öuqcotüv  ovre  aJilov  ßovXoifitjv 
oiJt«  avrbg  ifxavrbv  6wtt(/j.rjv  mi&fiv  rovg  mqi  xtSv  dnoQQ^rtov  Xöyovg 
yXciaay  nrilCvij  xal  aaQxicp  Qvnwvri,  xarajoX[xäv. 

*)  S.  darüber  Harnack,  D.  G.  II,  20. 

^)  Am  stärksten  Hilarius,  de  trin.  11,  2  Compellimur  haereticorum 
et  blasphemantium  vitiis  illicita  agere,  ardua  scandere,  ineffabilia  eloqui, 
inconcessa  praesumere.  Et  cum  sola  fide  explorari,  quae  praecepta 
sunt,  oporteret,  adorare  scilicet  Patrem  et  venerari  cum  eo  Filium, 
8.  Spiritu  abundare,  cogimur  sermonis  nostri  humilitatem  ad  ea,  quae 
inenarrabilia  sunt,  extendere,  et  in  Vitium  vitio  coarctamur  alieno,  nt, 
quae  contineri  religione  mentium  oportuisset,  nunc  in  periculum  hu- 
znani  eloquii  proferantur. 
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verkündet  wird;  denn  es  ist  nicht  mehr  ein  volles  göttliches 
Mysterium,  wenn  man  aus  eigner  Weisheit  etwas  zusetzt"  ^). 

Als  Mysterium  soll  der  Glaube  sorgföltig  vor  Profanation 
gehütet  werden.  Das  Antiochenische  Synodalschreiben  über  Paul 
von  Samosata  wirft  demselben  auch  „Verrat  des  Geheimnisses" 
vor  2).  Chrysostomus  tadelt  solche,  „die  die  Heilsbotschaft  aus- 
schwatzen und  allen  ohne  weiteres  die  Perlen  und  das  Dogma 
kundthun  und  das  Heilige  vor  die  Schweine  werfen"  3).  „Es  ver- 
sündigt sich  wider  Gott,  erklärt  Ambrosius,  wer  die  ihm  an- 
vertrauten geheimen  Mysterien  Unwürdigen  mitteilen  zu  können 
meinte.  Nimm  dich  also  in  Acht,  deine  Schätze  nicht  Treulosen 
zu  verraten.  Wer  Geheimnisse  vor  die  Leute  bringt,  thut  der 
Herrlichkeit  Christi  Abbruch"*).  So  sagt  auch  Lactanz,  die 
Hoffnung  der  Christen  auf  das  tausendjährige  Keich  werde  von 
den  Gegnern  verlacht,  weil  sie  sie  nicht  öffentlich  zu  verteidigen 
pflegen.  Es  sei  nämlich  Gottes  Wille,  „dass  man  ruhig  und 
still  sein  Geheimnis  im  Herzen  verborgen  halte;  denn  ein 
Mysterium  rauss  so  treu  als  möglich  verhüllt  und  verborgen 
werden"  ^). 

Was  also  bei  Clemens  und  Origenes  von  der  Gnosis  galt, 
erscheint  jetzt  auf  den  Glauben  übertragen.  Auch  andre  Er- 
scheinungen begegnen  uns,  die  wir  dort  in  andrer  Verwertung 
schon  vorgefunden  hatten.  So  postulirt  Basilius  eine  unge- 
schriebene apostolische  Geheimtradition,  die  das  Dogma  wie  die 
heiligen  Gebräuche  (doch  ist  bemerkenswert,  dass  er  an  letzteren 
exemplificirt)  enthält  und  durch  diese  geheime  Art  der  Über- 
lieferung  vor  Profanation   bewahrt  ®).     Wichtiger   als   diese  An- 


1)  Chrysost.  1.  c.  7,  1  p.  55. 

^)  Eus.,  h.  e.  VII,  30,  16  tov  ^^  ^^oQxrjaäfievov  t6  fxvarriQiov  xa\ 
ifinofinevoVTa  t?]  fxiaQK  aiQiaei  ry  l4QTefX(i  ovSkv  dtlv  ^yovfxi&a  tovti^ 
Tovg  XoyiOfiovg  dnaiTSiv.  ^)  L.  c. 

*)  Ambros.,  in  psalm.  118  expos.  2,  25  sq;  4,  18.  Wenn  Ambr. 
de  excessu  fratr.  Satyri  43  Taufe  u.  Abendm.  als  perfectiora  niysteria 
bezeichnet,  so  beweist  dies,  dass  er  den  christl.  Glauben  an  sich  schon 
als  Mysterium  auffasst. 

6)  Inst.  div.  VII,  26. 

^)  De  spir.  27,  66  (32,  187)  Taiv  iv  ry  ixxXrjatcc  nttfvXayfxivoyv 
Soyfxäxoyv  xal  xrjQvyfxdTcov  t«  fikv  ix  rijs  iyyQacfov  ^tSaaxalias  ^./ofiev, 
T«  Sk  ix  TTJg  Tdh>   dnoaröXwv  nciQadoasms  Siaöod-4vra  rjfxlv  iv  fÄvarrjQCtp 
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nähme,  die  weitere  Verbreitung  nicht  gefunden  hat,  ist  der  Um- 
stand, dass,  sobald  der  Glaube  als  Mysterium  empfunden  wurde, 
seine  Quelle,  die  h.  Schrift,  notwendigerweise  als  ein  mysteriöses 
Buch  erscheinen  musste.  Gregorius  Thaumaturgus  hat  hierin  die 
Betrachtungsweise  des  Origenes  mit  der  des  Irenaeus  verbunden, 
wenn  er  bezüglich  der  Thatsache,  dass  in  der  Schrift  \aeles 
„dunkel  und  rätselhaft"  sei,  erklärt:  „sei  es  dass  Gott  auf  diese 
Weise  mit  den  Menschen  verkehren  wollte,  da  das  göttliche  Wort, 
wenn  es  unmittelbar  verständlich  wäre,  auch  von  unwürdigen 
Seelen  aufgenommen  werden  könnte;  sei  es  dass  jedes  Gottes- 
wort seinem  AVesen  nach  unmittelbar  klar  und  verständlich  ist, 
uns  aber  als  von  Gott  abgefallenen  nur  undeutlich  und  dunkel 
scheint"  i).  Basilius  betrachtet  die  Dunkelheit  der  Schrift  als 
eine  absichtliche;  sie  ist  eine  Art  des  Verschweigens  und  be- 
wirkt, dass  der  Sinn  der  Dogmen  schwer  zu  durchschauen  ist  ^). 
Wenn  femer  Firmicus  Maternus  alttestamentliche  Stellen  mit  den 
Worten  einführt:  „die  heiligen  Geheimnisse  der  Propheten  mögen 
erschlossen  werden",  um  darauf  neutestamentliche  als  secretiora 
arcana  folgen  zu  lassen  ^),  wenn  er  die  Geschichte  von  den  sich 
ins  Meer  stürzenden  Schweinen  mit  den  Worten  einleitet:  „lasst 
uns  die  Geheimnisse  der  evangelischen  Überlieferung  betrachten"  *), 
so  zeigt  dies,  dass  der  Inhalt  der  Schrift  für  ihn  aus  heiligen 
Geheimnissen  besteht.  Und  wie  Clemens  und  Origenes  sagt 
Petrus  Chrysologus:  „In  den  Lectionen  aus  dem  Evangelium 
sind  unter  dem  Dunkel  göttlicher  Geheimnisse  und  der  Hülle 
tieferen  Sinnes  eine  Unzahl  von  Wahrheiten  enthalten ;  und  nicht 


naQsSe^äfie&a.  —  .  .  ol  rä  negl  rag  ixxXrjaias  i^ag/ijs  Suc&eafio&sn^- 
aavres  dnöoTokoi  xal  TtariQtg  iv  t&I  xtXQVfXfxivo^)  xal  KifS-iyxrt^ 
To  aifivbv  Tolg  fivaxriQtoig  Iqivlaaaov.  Ov6e  yccg  oltj;  fivan^Qiov 
to  eig  tr\v  SrifKüSt]  xal  tixatav  dxoijv  ixifOQov  .  ovrog  6  loyog  Trjg  t(3v 
äyQcicpajv  TtagaSöascug ,  wg  fir}  xaTafxelrjd-tTaav  t(Sv  SoyfxaTon'  T^r  yvüaiv 
ivxaraipQÖvriTOV  rotg  noXlolg  yfv^a&ai  Sia  avvrji^tiav.  "AXko  yag  Söyfxa 
xal  ai-Xo  xriQvy fj.a  ,  TO  fikv  yctQ  aiionaTcci,  ra  6k  xrjQvy/iiaTU  Srjuo- 
<Jl£V6T  ai. 

»)  Paneg.  in  Orig.  15  (10,  1093).  »)  L.  c.  p.  189. 

*)  De  error,  prof.  rel.  19,  3.  5.  Cf.  20,  3  antiquiora  veneran- 
darum  lectionum  secreta  pandamus ;  21,  4  secretum  venerandum 
prophetae  oraculum. 

*)  L.  c.  9,  0. 
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leicht  begreift  der  menschliche  Verstand,    was  Christus  über  die 
himmlischen  Geheimnisse  gesagt"  i). 

Wir  sehen  hieraus,  wie  die  gesamte  Auffassung  des  Christen- 
tums immer  mehr  von  der  Idee  des  Mysteriums  beherrscht  wird. 
Unter  diesen  Umständen  wird  die  Bethätigung  des  Glaubens, 
der  Tciarig  (xvaziTcoXog  ^) ,  zur  Contemplation  der  göttlichen 
Mysterien,  als  welche  sowohl  das  Dogma  3)  wie  die  evangelischen 
Heilsthatsachen  des  Todes  und  der  Auferstehung  Christi  etc.  ge- 
fasst  werden  ^).  Hauptsächlich  aber  bekundet  sich  diese  Stimmung 
in  der  unbewussten  Umschaffung  von  Taufe  und  Abendmahl  zu 
kirchlichen  Mysterien,  ein  Prozess,  der  nur  dann  richtig  aufzu- 
fassen ist,  wenn  man  ihn  im  Rahmen  und  als  Phaenomen  der 
gesamten  Geistesrichtung  der  Zeit  betrachtet. 


Viertes  Capitel. 
Mysterien-Terminologie  und  Arcandisciplin. 

Der  Gedanke  des  Mysteriums  hat  im  Laufe  der  Jahr- 
hunderte   in    steigendem    Masse    die    gesamte    Auffassung    des 

1)  Serm.  126  de  villico  iniquo  (Mlat.  52,  546).  Cf.  serm.  96  (469) 
Certe  si  mystica  non  essent,  inter  infidelem  fidelemque,  inter  impium 
atque  pium  discretio  non  maneret.  Hinc  est  quod  doctrinam  suam 
Christus  parabolis  velat ,  tegit  figuris,  sacramentis  operit,  reddit 
obsouram  mysteriis. 

^)  Kaiserin  Eudokia,  ntQl  rov  äyCov  Kvngiavov  II,  1  bei  Bandini, 
Graecae  eccles.  vetera  monumenta  I  (1762)  p.  154. 

*)  Ps.-Athan.,  contr.  Apollin.  II,  1  tö  r^f  oixovofiiag  fivarriQiov  = 
5  t6  T(jiv  /^tartaywr  (Ui/ffr. ;  [ivaTri^iüdris  olxovo^iujov  X(}iaxov  hei  ^\xa.y 
demonstr.  evang.  I,  10  (22,  89). 

*)  So  bei  Chrysostom.  1.  c.  Vgl.  Äthan.,  Festbriefe  übere.  v. 
Larsow  II  p.  67  Geheimnis  d.  Auferstehung.  —  Hom.  Chrysost.  spur, 
in  incarn.  Dom.  (59,  687)  näv  6e  negl  Xqiotov  keyofnvov  ovx  taxiv 
anXovv  xi^Qvy/jia,  uXk^  evaeßeCag  /jIvoti^qiov  .  näaa  ^  rov  XQiarov  olxovofila 
fxvaxriqiov  ovo/näCfTac.  Dazu  Isid.  Peius.,  s.  o.  150,  3.  Vgl.  d.  Be- 
zeichnung des  Abendmahlsopfers  als  t^v  tuv  fieyäkaiv  fivarrjQioiv  (d.  h. 
Kreuzestod  od.  überhaupt  Menschwerdung  als  Erlösungswerk)  dvrirvTiov 
^vaCav  bei  Greg.  Naz. ;  s.  Steitz,  Jahrbb.  f.  deutsche  Theol.  X,  134. 
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Christentums  in  der  alten  Welt  beherrscht.  Taufe  und  Abend- 
mahl bilden  gleichsam  die  Krystallisationspunkte  dieser  Er- 
scheinung; in  ihrer  Auffassung  und  cultischen  Ausgestaltung  hat 
dieselbe  ihre  greifbarste  Ausprägung  gefunden.  Da  indes  diese 
Entwicklung  nicht  durch  intellektuell-dogmatisches  Intresse  hervor- 
gerufen, sondern  durch  die  Orientirung  des  religiösen  Gefühls  be- 
dingt ist,  vmd  sich  daher  unbewusst  und  instinktartig  vollzieht  i), 
so  hat  der  Nachweis  derselben  auch  hier  seine  besondem 
Schwierigkeiten.  Um  demselben  eine  feste  Grundlage  zu  geben, 
wird  es  sich  daher  empfehlen,  mit  den  äusserlichsten  und  darum 
greifbarsten  Merkmalen  zu  beginnen  *). 

I. 

Am  wichtigsten  ist  die  Thatsache,  dass  die  Termi- 
nologie 3)  der  Mysterien  in  sehr  weitem  Umfange  den  kirch- 
lichen Sprachgebrauch  bestimmt  hat.  Die  Anfänge  dieser  Er- 
scheinvmg  mögen  in  den  Beginn  des  dritten  Jh.'s  zurückreichen, 
zu  voller  Verwirklichung  ist  dieselbe  jedoch  erst  im  vierten  und 
fünften  Jh.  gelangt. 

1.  Wir  sahen  oben,  wie  Origenes  von  kirchlichen  Mysterien 
redet*).  Vom  vierten  Jh.  ab  Avird  /.ivot'^qiov  stehender  ter- 
minus  zur  Bezeichnung  der  Sakramente. 

Wir  finden  zunächst  Taufe  und  Abendmahl  unter  der  Be- 
zeichnung   ^vonqqia    zusammengefasst  ^).       Sodann    wird    jedes 


^)  Holtzmann,  1.  c.  (s.  o.  4)  67. 

*)  Ausser  den  in  der  Einleitung  aufgeführten  Werken  vgl.  zu 
diesen  u.  den  folgg.  Capp.:  J.  W.  F.  Höfling,  Das  Sakrament  der 
Taufe  I,  1846;  Job.  Mayer,  Gesch.  des  Katechumenats  u.  der  Kate- 
chese in  den  ersten  6  Jahrhunderten,  1868. 

8)  Vgl.  die  Zusammenstellung  bei  Casaubonus  477  £F.,  Zezschwitz 
169  ff.  u.  Bonwetsch  273  flf.  —  J.  C.  Suicer,  Thesaurus  ecclesiasticus 
e  patribus  graecis,  1728,  leider  für  unsern  Zweck  wenig  brauchbar, 
da  meist  mit  den  Areopagitischen  Schriften  operirend;  diese  müssen 
hier  ausgeschlossen  werden,  da  ihr  Sprachgebrauch  nicht  der  allgemein- 
kirchliche ist. 

*)  S.  o.  129.  142  f. 

')  Ambros.,  De  mysteriis.  —  Cyr.  Hier.,  cat.  myst.  1,  1  nvivfiarixä 
xal  InovQdvitt  fivaiTjQia.  —  Chrys.,  in  Joh.  hom.  85,  3  (59,  463)  Wasser 
u.  Blut  kam  aus  der  Seite  Christi:  ivrev&fv  dQxhv  kafißävii.  r«  ^va-ir^qm. 
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einzelne  dieser  Sakramente  durch  {.ivotyiqiov  mit  folgendem 
Genetiv  bezeichnet.  Die  Taufe  heisst  (.ivott^qiov  ßamiof-iarog, 
und  der  Complex  ihrer  Weihehandlungen  bildet  die  ayia  (.ivovriQia 
Tov  ßarcTiaiiiazog  ^) ;  ferner  ^vorriQLOv  dvay£vvr]oe(og  %  f.ivoTr0Ov 
rr^g  zeXsiiüaecog  ^),  mysterium  fidei  ^),  (xvGzrfiia  '/Mi^aigovra  rov 
av&QiOTiov  5) ;  das  Abendmahl  f.ivoTt[Qiov  r^g  y,aivYJg  öiadifAr^g  ^), 
viag  diadr//,rig  (AVOxr^Qiov,  ixvaxr^Qiov  tov  aXri&Lvov  TtQoßdzov  % 

deOTtOTlY.OV    (.IVGTTIQIOV  ^). 

Ohne  weiteren  Zusatz  Avird  /.ivotyioiov  nur  ausnahmsweise 
zur  Bezeichnung  der  Taufe  verwandt  ^) ;  vielmehr  ist  to  {.ivovriqiov 
resp.  xd  (.ivoxr^qia  schlechthin  zum  festen  terminus  technicus  für 
das  Abendmahl  geworden,  und  diese  Verwendung  des  Ausdrucks 
ist  die  im  kirchlichen  Sprachgebrauch  bei  weitem  vorwiegende. 
Dies  erhellt  klar  aus  einer  Reihe  von  Stellen,  in  denen  Taufe 
und  Abendmahl  neben  einander  erwähnt  und  dabei  letzteres  ein- 
fach mit  xd  (.ivoxr^qia  bezeichnet  wird  ^^).     Singular  und  Plural 


')  Cyr.  Hier.,  cat.  18,  32  'ixaaror  rm'  .  .  .  f^vaTrjgfwv. 

2)  Greg.  Nyss.,  or.  cat.  magn.  33  (45,  84);  regenerationis  mysterium 
Ambr.,  de  myst.  4,  20. 

3)  Greg.  Naz.,  or.  40  in  sanct.  bapt.  28  (36,  400). 

*)  Pseudo-Cypr.,  de  rebapt.  5.  10  (p.  74.  81  Hart.);  sacramentum 
fidei  Ambr.,  de  myst.  7,  35. 

^)  Greg.  Nyss.,  or.  in  diem  lum.  (46,  577). 

8)  Const.  Apost.  Vni,  5  (p.  379  a  Anal.  Antenic);  ebenda  12  (413) 
lauten  die  Einsetzungsworte:  xkciaas  tJwxf  roig  /nK&rjTuTg  tinan'  •  tovto 
TÖ  fivOTTiQiov  Trjs  xaivfjg  Stad^rixrig!  —  r^g  x.  d.  t«  fjtvarriqitt  Ps.- 
Hippol.,  fragm.  32  Lag. 

')  Beides  bei  Eus.  Caes.,  De  solemn.  paschal.  9  u.  7  (24,  704.  702). 

8)  Theodoret  zu  1  Cor.  11,  20  (82,  316). 

^)  Äthan.,  or.  2  contr.  Ar.  42  oItoi  xtvSvvtvovat  Xotnov  xal  niQl 
avTo  TO  nkriQtofia  tov  fivaTtjoiov  •  (ftjf^l  ^s  to  ßänTiafia. 

'")  Chrysost.,  in  1  Cor.  hom.  30,  2  (61,  251)  ^fiol  öoxh  vvv  ixdvtjv 
Xiyii'V  TOV  nvivfiKTog  i7Ti(fo(T7](nr,  Ti}v  dno  tov  ßamlOfiaTog  xai  ttqo  Ttiüv 
juvOTTjQtwv  iyyivojuivrjv  t^/uTv;  in  1  Cor.  10,  1  hom.  (51,  250)  Tvnog  tov 
ßu7iTCa(jiaTog  u.  Tvnog  tcHv  fivaTrjQioiV ;  hom.  spur,  in  incarn.  Dom.  (59, 
695)  Wasser  u.  Blut  aus  d.  Seite  Christi,  <t)v  to  fxiv  ioTc  tov  Xovtqov 
av/iißoXov,  TO  J^  Twv  fivaTTjQtwv  ivi/vgov.  —  Const.  Apost.  VHI,  6 
(p.  384  Anal.)  in  d.  Benediction  der  Katechumenen:  xKTtt^Ccjaov  avTovg 
TTJg  äyCag  fuv^afwg  .  .  .  xctl  finö/ovg  noirjaov  twv  &i(wv  /uvaTTjQttov.  — 
Epiphan.,  Anacephal.  fin.  (42,  886)   ev  t«  ToTg  f/varriQioig  iv  r«  rp  tov 


157 

werden  hiebei  promiscue  gebraucht  i),  doch  ist  ersterer  seltener  *). 
Häufig  sind  Attribute  wie  d^eia,  ayia,  Uqü,  axQctvia  ^).  Chryso- 
stomus  insbesondre  spricht  oft  von  iSQa  /.al  cpQr/.T6,  (jp^txra  'mxI 
(foßeqa  (.ivoirii^ia^),  "Wendungen,  die  der  liturgischen  Sprache 
entstammen  mögen,  wie  sich  denn  in  sämtlichen  griechischen 
Liturgien  derartige  Bezeichnungen  finden  ^).  Da  das  eigentlich 
Mysteriöse  in  der  Abendmahlshandlung  die  durch  die  Epiklese ' 
mit  besondern  Kjäften  begabten  Elemente  sind,  so  werden  auch ' 
speziell  diese  letztern  an  einzelnen  Stellen  als  uvazr^Qiov  oder 
[^voTYjQia  bezeichnet  ^). 

Doch  nicht  bloss  dieser  wichtigste  terrainus,  sondern  alle 
damit  zusammenhängenden  Ausdrücke  sind  in  den  kirchlichen 
Sprachgebrauch  übergegangen.  So  wird  alles,  was  auf  die  beiden 
Mysterienhandlungen  Bezug  hat,  m\t  /.ivari /.6g  bezeichnet.    Das 


XovTQov  xa9aQaüp  dvvufiti.  —  Vgl.  Ambros.,  apol.  proph.  Dav.  12,  59 
(Mlat.  14,  917)  quid  miraris,  si  vidit  baptisraatis  sacramenta,  cum  supra 
dixerit  .  . .,  et  de  ipso  sacramento  plenius  dixit:  parasti  in  conspectu 
meo  mensam;  Cyr.  Hier.,  cat.  myst.  1,  1  xwqtitixoI  &(iorsQ(üv  fxvairjQiütv 
,  .  .  d^tiov  ßanTlafxmog  ci^iw&evTfs. 

^)  Vgl.  Ps.-Athan.,  Synops.  sacr.  script.  für  Mat. :  naQa^iJaai  t6 
fivar^Qiov {28,  389),  Marc:  ti.  tu /nvaTrjgta  (395),  Luc.  ^fr«  tö  fivaxriqiov 
(400),  Joh.  6  ntol  twv  fivarrjQiwv  öutJiSyfTttt  (401). 

*)  Singular  z.  B.  Conc.  Laod.  can.  7  (Mansi,  II,  563)  xoivwrtiv  rqJ 
[xvarriQlo}  TW  uyCo);  Ambros.,  de  virgin.  III,  3,  13  in  mysterio  ==  bei 
der  Abendmalilsfeier ;  Liturg.  Alexandr.  bei  Swainson,  The  greek 
liturgies  1884  p.  30  6uc  rov  (fQtxTov  ixvarriQiov  tovtov.  —  Singular  ist 
Greg.  Nyss. ,  in  diem  lum.  (46,  581)  6  ccqtos  .  .  ixQTog  xoivog  •  aXX^ 
oTuv  avToi'  TO  fivarriQiov  UoovQyi^aij,  aiSfxu  X^iOTOv  yCviTai,. 

3)  Isid.  Pel.,  epp.  III,  340  (78,  1000). 

*)  Z.  B.  ad  illum.  cat.  1,  2  (49,  225);  2,  2  (233);  hom.  2  de  prodit. 
Jud.  6  (392).  Auch  Ephraera  liebt  diese  Wendungen,  vgl.  Über  das 
Priestertum  3. 

^)  InovQÜvia  xal  (fQixTu  fi.  Lit.  Chrys.  p.  93  a,  Bas.  p.  85  b  Swains.; 
ayiu,  uxQcivjtt,  nd^ävara  xal  Inovoavia  fx.  Lit.  Chrys.  94b,  Bas.  86a, 
Alex.  68;  (fqixxbv  xal  Ccionoiov  xal  ovgäviov  fj.  Alex.  30  etc. 

^)  Chrys.,  hom.  9  de  poenit.  (49,  3^5)  wJf  vofiiCe  awavaXiaxta&ac 
Tct  fxvOTTiQia  Ty  Tov  atofiKTos  ovotct.  —  Socr.,  h.  e.  II,  38  (I,  328  Huss.) 
die  Macedonianer  HX(p  ötaiQovvzfg  ra  aTÖfiara  töJv  cIv^qwtkov  r« 
fxiari^Qia  hiTC&iaav.  —  Ambros.,  de  excessu  fratr.  sui  Satyri  43 
mysterium  caeleste  involutum  in  orario. 
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Taufwasser  ist  vöcoq  ^varrMv  ^)  und  (xx^ötiY.ov  Xovtqov  ^),  öl 
und  Salbe  (uvatixdv  sXaiov ')  und  xQioixa  (.waziKOv  *).  Die 
Abendmahlsfeier  heisst  (.wariKri  Xargeia  ^),  ihre  Zeit  fivaTr/,6g 
ytaigog^),  die  Funktion  des  Priesters  ^vormr^  XeivovQyicc  und 
iegovQyia  ^),  der  Altar  ^voTiy,^  TQaTteta  ^),  der  Kelch  notriqiov 
l^vativ.6v^),  der  Wein  olvog  f^variyiog^^),  die  eucharistische 
Speise  ^voxriQiwd^g  TQOcpif]  ^^),  fxvarig  idcoöi^  ^%  fivaTiY,a  öcoQa  i'), 
und  der  Genuss  derselben  hvotiay^  fieraXrjilug  i*). 

Als  Initiationsakt  ist  die  Taufe  eine  f^vriaig^^),  ihre  Er- 
teilung ein  fxvsXv  i^).  Der  getaufte  Christ  ist  daher  ein  f.iefj.vri- 
fievog,  eine  Bezeichnung,  die  besonders  in  der  Formel  l'aaaiv 
Ol  (.lEfxvri^ivoi  ^'^)  häufig  wiederkehrt.  Seltener  ist  ^yffzr^^g  und 
avfxiAVOTrig^^).  Im  Gegensatze  zu  den  Eingeweihten  stehn  die 
afxvr]TOi.     So   heisst  zunächst  jeder,    der  die  Taufe  nicht  em- 

')  Greg.  Nyss.,  or.  cat.  magn.  35  (45,  92);  aquae  mysticae  Theo- 
pbil.,  ep.  pasch.,  Höfling  477.  ^j  Greg.  Nyss.,  1.  c.  40  (45,  101). 

')  Greg.  Nyss.,  or.  in  diem  lum.  (46,  581). 

*)  Äthan.,  in  psalm.  22,  5  (27,  140);  Cyr.  Hier.,  cat.  myst.  3,  4; 
Theodoret,  in  Isaj.  62  (80,  472).         »)  Const.  Apost.  VHI,  15  (p.  425  Anal.) 

«)  Theodoret,  in  psalm.  97  (80,  1661). 

')  kHTovQyCtt  Theodoret,  in  Isaj.  19  (80,  352);  IfQovQyia  id.,  quaestt. 
in  Exod.  28  (80,  284)  fxvarixi]  Trjg  tfQÜs  rgan^CvS  hqovQyla. 

®)  Chrys.,  hom.  9  de  poen.  (49,  345)  u.  ö. 

*)  Synodica  Alex,  bei  Äthan.,  Apol.  contr.  Ar.  11  (25,  268). 

>••)  Theodoret,  quaestt.  in  Gen.  49  (80,  221)  rov  fx.  olvov  al/na 
xixXrixiv  6  Stanörrig^  cf.  Dial.  Immutab.  (83,  53)  fi.  rov  dfni^Xov  xagnog. 

")  Ps.-Hippol.,  fragm.  32  Lag.  ")  Greg.  Naz.,  Poem.  (37,  906). 

^3)  Hom.  Chrys.  spur,  in  incarn.  Dom.  (59,  695)  fi.  rftüpa,  tJcTo)^ 
xal  aifia.  ")  Lit.  Alex.  p.  72  Swains. 

")  Fs.-Athan.,  serm.  in  sanct.  Pasch.  5  (28,  1080)  ^  rijs  ydgizog 
fivTjais;  Greg.  Nyss.,  or.  cat.  magn.  40  (45,  101);  Const.  Ap.  VH  tit. 
TTfQi  .  .  TTJe  xara  Kgiarov  fivrjaecog  u.  42  (Anal.  p.  362);  VHI,  6.  15 
(384.  423) ;  Sozom.,  h.  e.  H,  26  (I,  195  Huss.)  tsJ^hv  fxv^aetg. 

")  Const.  Ap.  VH,  25  (349)  tovtov  fivrjaaTC,  VHI,  8  (388)  fivov- 
fiivoi  =  ßanrcCofiivoc;   ebenso  Greg.  Nyss,  or.  cat.  magn.  33  (45,  84). 

")  Oft  bei  Chrysost.,  z.  B.  ad  illum.  cat.  1,  1  (49,  223);  in  2  Cor. 
hom.  2,  7  (61,  402)  ü.  ö. 

")  Greg.  Nyss,  in  diem  lum.  (46,  580)  6  fivarrjg  kaög-  Isid.  Pel., 
epp.  IV,  162  (78,  1248)  laaaiv  ot  ftvarai  t6  Xeyo/jevov;  Chrys.,  in  1  Tim. 
hom.  6  (62,  530)  xal  tovro  taaaiv  ot  fivaTtti;  in  Job.  hom.  15  (59,  102) 
laaaiv  ol  avfifivarai.  Sozom.,  h.  e.  I,  20  (I,  91  Huss.)  fivaxai  u.  /ivarayojyof. 
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pfangen  hat  ^) ;  da  jedoch  im  kirchlichen  Leben  dieser  Gegensatz 
besonders  in  der  Stellung  der  getauften  Christen  zu  den  Kate- 
chumenen  zu  Tage  trat,  so  bezieht  sich  der  Ausdruck  häufig 
spezieller  auf  diese  letztere  Kategorie  ^).  Demselben  Stamme 
gehören  endlich  ftvaraytüysiv  und  ftvaTaytoyia  an.  Diese 
Ausdrücke  bezeichnen  zunächst  den  Initiationsakt  der  Taufe  ') ; 
insonderheit  ist  fuvaTaywyeia^ai  stehender  Ausdruck  für  den 
Taufakt  *) ,  und  so  wird  (.ivaTaytoyri&eig  zum  Synonymen  von 
fxB^vrj^ivoQ  ^).  Dann  aber  wird  uvöTtxywyia  auch  vom  Abend- 
mahl gebraucht  ^),  wie  denn  der  Kelch  gradezu  '/iQazriQ  xvg 
fivarayojyiag  genannt  wird  '') ;  oi  f.ivaTay(oyovfJSvoL  heissen  die 
Geweihten,  sofern  sie  der  Sakramente  teilhaft  sind  *) ;  der  Priester 
wird  zum  fuvaTtiQifov  Xavd^avovriov  fAvaraycoyog  ^). 

Neben  fivat'qQiov  dient  wohl  auch  ireAeri^  zur  Bezeichnung 
der  Taufe  und  des  Abendmahls,  doch  ist  dieser  Ausdruck  ziem- 
lich selten  ^^).    Auch  ra  xiXri  findet  sich  u).    Gebräuchlicher  ist 

*)  Z.  B.  Äthan.,  apol.  contr.  Ar.  11  (25,  268)  fivarriQia  dftv^Tots 
TQay^fiv:  Hellenen  u.  Katechumenen. 

2)  So  Const.  Ap.  VII,  25  (p.  349);  II,  57  (123)  fiv  rig  äncaros 
floili^oi  ^  dfivTjTog. 

3)  Cyr.  Hier.,  cat.  myst,  2,  1 ;  Chrys.,  ad  illum.  cat.  2,  1  (49,  233), 
in  1  Cor.  hom.  30,  2  (61,  251)  rrgog  rriv  avTTjV  ^l&of^ev  fivaraymytav. 
Tilg  avTTJi  uTTolavofxev  rganiCvs-    Theodoret,  in  Cant.  1,  2  (81,  60)  tegä  fi. 

*)  Chrys.,  ad  illum.  cat.  1,  2;  2,  2  (49,  225.  239);  in  2  Cor,  hom. 
30,  2  (61,  602);  in  Act.  hom.  1,  2  (60,  24);  Theodoret,  Graec.  afifect. 
cur.  V  (83,  944)  reXeia&ai  xal  fivaraytoyeia&ai. 

6)  Chrys.,  in  2  Cor.  hom.  2,  5  (61,  399). 

*)  Chrys.,  in  diem  nat.  Christi  7  (49,  360)  ngoai^vai  rp  (pQixT^  xal 
^f{q  TavTy  TQaniCrj;  xal  tiQtl  uvarayiayi^ ;  Greg.  Nyss.,  in  Cant.  hom. 
10  (44,  989)  „(fdyfre  xal.ntvne  xal  /uf&vad-TjTe"  sei  gesagt  ngog  t^v  ixet 
roTg  fia&rjTaig  ytvofi^vrjv  fivarayoyyCav.  —  Greg.  Naz.,  or.  40  in  sanct. 
bapt.  30  (36,  401)  ^giarbg  fxvarayoyyel  roiig  fxad-riTag  tb  näaxa. 

*)  Hom.  Chiys.  spur,  de  Joseph  et  cast.  (56,  590). 

*)  Chrys.,  in  Job.  hom.  85,  3  (59,  463)  laaoiv  oi  fivaTaywyov/asvoc, 
it    viarog  fikv  dvayivvtäfxivoi,  Si    atuarog  xal  aaQxog  TQfipöfisvoi. 

«)  Greg.  Nyss.,  or.  in  diem  lum.  (46,  581).     Vgl.  o.  158,  18  fin. 

")  Für  Taufe  Isid.  Pel.,  epp.  II,  37  (78,  480)  fivovfievov  ttiv  »dav 
ixf(vT]v  TfilfT^i',  rjrtg  rovg  ovoavovg  ToTg  ^vrj&ftaiv  dvoCyet, .  —  für  Abend- 
mahl Chrys.,  de  sacerd.  III,  4  (48,  642)  (pQtxfadfaTdrri  TiXixri;  Lit.  Jac. 
p.  220  sq.  264  sq.  Swains.  —  Sehr  häufig  beim  Areopagiten. 

^*)  Äthan.,    ep.    1   ad  Serap.  29    roiaCra   rot  rikri    ificSv  xal   rtSv 
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das  Verb  um  rekelv^);  das  Passiv  TeXuod^aL  wird  gebraucht 
wie  (.ivoTaycoyeia^ai,^),  so  dass  ccTeX'qg  und  aTeXeozog 
Synonyma  von  afivrjTog  sind  ^). 

Zu  dieser  Wortgattung  gehören  endlieh  noch  die  Ausdrücke 
tslELwa ig  und  teXsiovv.  Das  Substantivum  ist  terminus 
für  die  Taufe  und  wird  als  solcher  von  Athanasius  regelmässig 
gebraucht^);  reXeiova&ai  bezeichnet  den  Empfang  der  Taufe  ^); 
der  taufende  Priester  wird  wohl  TeXetOTtoiog  genannt  6).  Diese 
Ausdrücke  entstammen  jedoch  nicht  in  so  direkter  Weise  wie 
die  vorigen  der  Mysterienterminologie;  ihre  eigentümliche  Be- 
deutung ist  z.  T.  durch  den  christlichen  Sprachgebrauch  aus- 
geprägt worden:  sie  bringen  den  Gedanken  zum  Ausdruck,  dass 
der  Mensch  durch  den  Empfang  der  Taufe  ein  TsXeiog  aviqQ 
wird  '').     Wenn   aber   später  von  einer  TelEiioaig  fivaTTjQiiüv  die 

^AQnavdv,  y.  d.  Taufe.  In  gewisser  Weise  gehört  auch  t6  tUsiov 
hierher.  Hesych.,  s.  v.  Jiogx(^Jcov  •  oviwg  tksyov ,  ov  rb  Uqhov  /lil 
rid-vTca  •  rivfs  Jf  to  (x^ya  xal  tsXsiov.  Als  Bezeichnung  der  Taufe 
zuerst  bei  Clem.  AI.,  Paed.  I,  6,  25.  26. 

^)  Sozom.  TiXeiv  fxvi^aag,  s.  o.  158,  15. 

*)  Theodoret  jeXsla&ca  xal  fj,v(JTaywyela&c(i,  s.  o.  159,  4 ;  Greg. 
Naz.,  or.  18  funebr.  in  patr.  (35,  1028)  TsXsad-^vca  rj^Covv;  Greg.  Nyss., 
er.  in  diem  lum.  (46,  580)  rotg  TfXea^stac  opp.  toTs  d^vrjToig. 

3)  aTslrig  Theognost  bei  Äthan.,  ep.  4  ad  Serap.  11  (26,  652); 
draBarog  Greg.  Naz.,  or.  40,  28  (36,  400). 

*)  Äthan.,  or.  2  contr.  Ar.  42  si  yccg  sig  ovo/xcc  nargog  xcu  vtov 
öCSorat  ij  TtXil<üaig\  ep.  ad  Serap.  I,  6.  29;  II,  7  saepp.  —  Greg.  Naz., 
or.  8  in  laud.  sor.  Gorg.  20  (35,  812)  rb  rr\g  xK&aQOeojg  xal  TeXicioatwg 
dyad-ov,  or.  40  in  sanct.  bapt.  22  (36,  388);  ibid.  28  (400)  'fivari^Qiov 
rrjg  TeXeiwaecDg ;  ebenso  Epiphan.,  Anacephal.  (42,  881). 

^)  Didascal.  II,  39  (Anal.  p.  267);  Äthan.,  or.  1  contr.  Ar.  34. 
Cyr.  Hier.,  cat.  3,  4;  Epiphan.  1.  c.  p.  880. 

«)  Greg.  Naz.,  or.  40  in  sanct.  bapt.  26  (36,  396). 

')  Justin,  Dial.  8  p.  32  releCcp  ysvofi^rtp.  Vgl.  bes.  Clem.  AI., 
Paed.  I,  6,  25  a/xa  to}  ßanrC^ea&ai  vnb  'ladvov  y(vtjai  T^Xeiog  .  .  . 
reXstovrac  rßJ  Xoixrgo)  fxövttj  .  26  vionoiov/ufvoi  rsXetovfie&a,  reXtiov- 
fievoi  dna&avaTiC6/j.6&a  .  27  /uovoi  aga  ot  nqüirov  dq^dfisvoi  tüv  oqcov 
Ttjg  ^(orjg  i]&r]  riXuot,  .  .  oi/tw  t6  niaTSvoai,  (lövov  xal  arayevvrj&TJvai 
TiXeCoiOig  iariv  Iv  Coy.  Diese  Ausführungen  zeigen,  wie  die  betr. 
Ausdrücke  zum  term.  techn.  werden  konnten.  Vgl.  den  überaus 
häufigen  Gebrauch  von  riXeiog  bei  Philo  im  Sinne  des  durch  die  Philo- 
sophie zur  Vollendung  gebrachten  Mensdien. 
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Rede  ist  ^)  und  TeXeiovv  vom  Einsegnen  der  Abendmahlselemente 
gebraucht  wird  2),  so  zeigt  dies,  dass  die  Begriffe  teXelv  und 
reXsiotv  in  einander  übergegangen  sind. 

Dem  bei  den  Mysterien  beobachteten  Sprachgebrauche') 
entspricht  es  weiter  vollständig,  wenn  die  Erteilung  der  Weihe 
vonseiten  des  Priesters  mit  Traqädoaig  und  jtngadiöovai, 
traditio  und  tradere  bezeichnet  wird.  Die  Erteilung  der 
Taufe  heisst  naqadooig  tov  ßa/irio^aTog,  und  zwar  ohne  dass 
dabei  das  lehrhafte  Moment  irgendwie  mit  in  Betracht  käme  *). 
Wie  die  Stiftung  der  Mysterien,  heisst  die  Einsetzung  des  Abend- 
mahls regelmässig  nagadooig^).  Ebenso  wird,  analog  dem  bei 
heidnischen  Weihen  beobachteten  Sprachgebrauche  ^),  der  Empfang 
der  Taufe  mit  percipere,  accipere,  acceptio  bezeichnet'). 


')  Epiphan.,  Anaceph.  (42,  881). 

2)  Basil.,  ep.  93  ad  Caesar.  (32,  484)  Sina^  rhv  ^vaiav  rov  hq^ms 
reXsiwaavTog;  Lit.  Alex.  p.  56  Swains.  Tivfvfia,  IVa  avra  (Elemente) 
ayucarj  xal  TfXei(6<Tri;  p.  68  avTos  riytaatv,  avrbs  Sk  iTtXfioiaev. 

h  S.  0.  54,  4* 

*)  Basil.,  hom.  contr.  Sabellian.  5  (31,  609);  Theodoret,  ep.  84 
(83,  1276).  Ps.-Cypr.,  de  rebapt.  10  (81  sq.  Hart.)  baptisma  tradere, 
mysterium  fidei  tradere,  sacramenti  traditio,  alles  von  der  Taufe.  — 
Lehrreich  bes.  Ps.-August.,  serm.  de  eo  quod  neoph.  etc.  (Mlat.  40, 
1207)  quod  non  statim  ea,  quae  tradidimus,  interpretati  sumus  . . . 
jetzt  exponimus  ea,  quae  antea  tradidimus. 

**)  Theodoret,  dial.  immutab.  (83,  56)  iv  t^  twv  fivarrjQiwv  naga- 
Söasi  adSfia  Tov  itQTov  fxäXeac,  ep.  130  (83,  1348)  iv  ry  tiöv  /btvaTtjQitJV 
TtaQaäöast  Xaßwv  rb  OvfißoXov  ^<fr};  ep.  145  (1384)  t«  ^(la  naQaSolg 
fivOTriQia.  Ps.-Ath.,  s.  o.  157,  1.  —  Betr.  der  Mysterien  vgl.  Suid.  s.  v. 
Ev/hoXtios  '  ovros  eyQaxpe  reXeräs  j^rifiriTQos  xal  Trjv  TtSv  fxvan^Qioiv  naqa- 
Soaiv  xriv  Tals  S^vyatQaaiv  avrov  yevofiivrjv. 

•)  S.  o.  54,  5. 

'J  So  insbesondre  auf  Grabschriften,  wo  percipere  u.  accipere 
ohne  weitern  Zusatz  vom  Empfang  der  Taufe  stehn;  vgl.  die  Zu- 
sammenstellung bei  Marini,  BuUettino  di  archeol.  cristian.  1869,  27. 
percepit  bei  Le  Blant,  Inscriptions  chretiennes  de  la  Gaule  (1856) 
n.  5;  de  Rossi,  Inscriptiones  christianae  urbis  Romae  I  (1861)  n.  810; 
Marini  1.  c.  aus  Corsini.  accepit  bei  Muratori,  Novus  thesaurus 
veterum  inscriptt.  IV  (1742)  p.  1870  n.  4;  gratiam  accepit,  de  Rossi 
I  n.  10;  dies  acceptionis  bei  Fabretti,  Incriptionum  antiquarum 
explicatio  (1699)  p.  563  fin.  Damit  wechselt  consecutus  est  u.  dies 
consecutionis ,  s.  Renier,  Inscriptions  de  1' Algerie  (1855)  n.4031; 
Anrieh    Mysterienwesen  und  Christentnm.  \\ 
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Nicht  direkt  auf  den  Sprachgebrauch  der  Mysterien  gehn 
Ausdrücke  wie  leQOvgyia  und  legovQyelv  zurück.  Sie 
dienten  allgemein  zur  Bezeichnung  der  Opferhandlung,  mögen 
jedoch  vielleicht  in  noch  höherem  Masse  aus  dem  Sprachgebrauch 
der  spätem  magischen  Telestik  in  den  christlichen  übergegangen 
sein,  wo  ihre  Aufnahme  durch  den  Opfer-  und  Priesterbegriff 
bedingt  ist ;  sie  sind  auch  im  vierten  und  fünften  Jh.  noch  nicht 
so  häufig  wie  später.  iSQOVQyelv  bezeichnet  die  durch  die  Epi- 
klese auf  die  Elemente  geübte  Wirkung  i);  auch  TeXeaiovgyeiv 
findet  sich  dafür  2).  Das  Substantiv  wird  vom  Abendmahl  ge- 
braucht 3). 

2.  Diese  Übersicht  zeigt,  wie  die  wichtigsten  und  allgemeinsten 
Bestandteile  der  Mysterienterminologie  zum  grössten  Teil  in  den 
Sprachgebrauch  der  Kirche  übergegangen  sind.  Wir  haben 
hierin  keineswegs  eine  bewusste  oder  gar  berechnete  Herüber- 
nahme zu  erblicken,  denn  zu  allen  Zeiten  hat  die  Kirche  die 
heidnischen  Mysterien  aufs  tiefste  verabscheut.  Vielmehr  führte 
der  Umstand,  dass  die  betr.  heiligen  Handlungen  als  Mysterien 
empfunden  wurden,  ganz  von  selbst  dazu,  dass  man  unbewusst 
zu  den  durch  jahrhundertelangen  Gebrauch  geprägten  und  einen 
festen    Bestandteil    des    griechischen    Sprachschatzes    bildenden 


Muratori  1.  c.  p.  1998  n.  6 ;  Marini  1.  c.  aus  Buonarroti.  Die  Behauptung 
von  Le  Blant,  1.  c.  II  p.  72,  dass  percipere,  accipere,  renatus  zwecke 
Nachahmung  aus  dem  Christentum  übernommen  worden  seien,  wider- 
legt sich  schon  durch  die  oben  nachgewiesene  Verbreitung  dieser  Aus- 
drücke in  den  Mysterienculten. 

*)  Greg.  Nyss.,  in  diem  lum.  (46,  581)  orav  avrbv  {ccqtov)  rö  fivarr)- 
Qiov  IsQovQy^ay.  —  Lit.  Bas.  78b  Sw.  tsQovQyTJaai  xb  Sytov  aov  aöHfia; 
Lit.  Jac.  242  sq. 

*)  Theodoret,  quaestt.  in  Gen.  1  (80,  101)  toIs  -tilg  dytas  jqiäSos 
InixX^aeai  TsleaiovQydüv  ro  navdyiov  ßanriafia. 

8)  Chrysost.,  in  1  Cor.  hom.  24,  2  (61,  200)  im  Neuen  Bund 
TToilActJ  (fQixojSiaxBQOv  xal  /ueyalonQeniarsgov  r^r  teqovQyCav  juerfaxfiiaas ; 
Theodoret,  quaestt.  in  Exod.  28  (80,  284)  /uvotixt]  Ttjg  nyCag  rgan^CvS 
leQovQyia;  hist.  rel.  13  (82,  1401)  r^?  fivaTixfjg  tsqovQyCag  nQoxetfj.^VT}g.  — 
Const.  Ap.  VIII,  16  (426  Anal.)  gieb,  dass  der  Presbyter  rag  vnkQ  rov 
Xaov  iSQovQyCag  dficjfiovg  ixTsly.  —  Lit.  Bas.  76a,  Jac.  222b,  223a 
UqovgyCa  rtSv  d-eiav  fxvaTtjgicav;   Bas.  78b  i'vaifxdxrov  d-vaCag  tiQovqyla. 
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Ausdrücken  griff,  die  diese  Auffassung  in  praegnanter  Weise 
wiedergaben. 

Es  ist  natürlich,  dass  bei  einer  derartigen  Sachlage  in  dem 
beiderseitigen  Sprachgebrauch  eine  volle  Identität  nicht  besteht, 
sondern  die  alten  Ausdrücke  manchmal  eine  etwas  andersartige 
Verwendung  gefunden  haben.  Dahin  gehört  der  Gebrauch  von 
fivGTT^Qiov  und  (xvOTriQia  zur  Bezeichnung  der  Elemente  im 
Abendmahl,  während  im  antiken  Mysterien wesen  die  Feier  an 
sich,  kaum  aber  das  einzelne  mysteriöse  Symbol,  diesen  Namen 
trägt;  dahin  nicht  minder  die  Verbindung  ebendieses  Wortes  mit 
einem  folgenden  Genitiv. 

Diese  letzteren  Erscheinungen  dürften  mit  bedingt  sein  durch 
die  umfassendere ,  insbesondre  durch  die  allegorische  Auslegung 
in  der  Kirche  eingebürgerte,  Verwendung  von  (xvoxriQiov  im 
Sinne  von  „mysteriöses  Symbol"  ') ,  in  der  sich  die  Anschauung 
kundgiebt,  dass  die  wirkliche  Bedeutung,  die  Sache  selbst,  hinter 
dem  Wort,  hinter  der  äussern  Erscheinung  verborgen  ist.  Je 
überschwänglichere  Wirkungen  den  Sakramenten  zugeschrieben 
wurden,  um  so  mehr  musste  die  Einfachheit  der  äussern  Hand- 
lung dazu  führen,  diese  als  ein  geheimnisvolle  Kräfte  und  Be- 
ziehungen in  unsichtbarer  Weise  in  sich  bergendes  Mysterium 
aufzufassen :  „Mysterium  wird  es  genannt,  weil  unser  Glaube  sich 
nicht  auf  das  bezieht,  was  uns  sichtbar  ist,  sondern  der  Gegen- 
stand unsres  Glaubens  verschieden  ist  von  dem,  was  wir  sehen"  *). 
Je  mehr  (ävotikol  "koyoi  in  dem  Kitus  enthalten  sind,  um  so 
wichtiger  wird  derselbe.  So  sagt  z.  B.  Chrysostomus  über  den 
Gebrauch  des  Wassers  bei  der  Taufe:  „Von  diesem  Gebrauch 
will  ich  noch  weiter  sprechen  und  euch  das  verborgene  Geheimnis 
enthüllen.  Es  giebt  verschiedene  geheime  Ursachen  {anbqqr^oi 
loyoi)  dieses  Brauches;  einen  will  ich  euch  nennen:  göttliche 
Sinnbilder  (avixßola)  kommen  darin  zur  Darstellung,  Grab  und 
Tod,  Leben  und  Auferstehimg"  3).    In  der  Bedeutung  „geheimnis- 


*)  S.  das  vorhergehende  Cap.,  bes.  S.  147  S. 

*)  Chrys.,  in  1  Cor.  hom.  7,  1  (61,  55)  hega  oQtSfifv  xal  hf^ 
Tttartiiofiev. 

»)  Chrys.,  in  Job.  hom.  25,  2  (59,  151).  Vgl.  ad  illum.  cat.  1,  2 
(49,  225)  über  exorcistische  Riten:  1;^«»  ravta  dfitfouga  fivanxov  ziva 
Xoyov  xal  anög^jov. 

11* 


164 

volles  Sinnbild",  das  jedoch  nach  antiker  Anschauung  die  Sache 
selbst  mehr  oder  minder  in  sich  schliesst,  werden  auch  in  Bezug 
auf  die  sakramentalen  Riten  avfißoXov  und  juvaTifjQiov  promiscue 
gebraucht  ^),  Avie  andrerseits  ovfißoXov  auch  gradezu  zur  Be- 
zeichnung der  sakramentalen  Elemente  dient  2). 

II. 

Neben  der  Terminologie  fällt  noch  ein  anderes  sofort  in  die 
Augen,  nämlich  die  betreffs  gewisser  Seiten  der  Tauf-  und  Abend- 
mahlshandlung beobachtete  iides  silentii,  die  sog.  Arcandis- 
ciplin.  Über  die  Anfänge  und  Voraussetzungen  derselben  ist 
oben  gehandelt  worden  ^) ;  wir  haben  sie  jetzt  in  der  Zeit  ihrer 
vollen  Entwicklung  im  vierten  und  fünften  Jh.  zu  betrachten. 
Die  zahlreichen  Stellen,  die  darauf  Bezug  haben,  sind  schon  von 
den  Gelehrten  des  siebzehnten  Jh.'s  ^)  und  zuletzt  von  Bonwetsch 
so  gründlich  gesammelt  und  besprochen  worden,  dass  wir  uns 
hier  darauf  beschränken  können,  die  wichtigsten  mitzuteilen  und 
im  übrigen  auf  die  früheren  Arbeiten  zu  verweisen. 

„Was  ist's,  das  verborgen  ist  und  nicht  öffentlich?  —  das 
Sakrament  der  Taufe  und  der  Eucharistie",  sagt  Augustin  ^). 
Daher  denn  besonders  in  der  öffentlichen  Predigt,  deren  Zu- 
hörerschaft  nicht  ausschliesslich   aus  getauften  Christen  bestand, 


*)  Vgl.  einerseits  Ps.-Athan.,  serm.  in  sanct.  Pasch.  5  (28,  1080) 
TovTwv  Ooi  Tiöv  S^avfxÜTiov  xal  7j  dfi(f.XeGis  (fiqn  tcc  av/ußola  .  Xafinga  ij 
lo&iqs,  .  .  •  T^?  dffi&ttQoCas  ^(ayQU(f)ovaa  r«  Ov/bißoXa;  Cyr.  Hier.,  cat. 
myst.  1,  11  eiaöfxs&a  t(Sv  avrö&t,  inixsXovfiivoiv  ta.  avfxßoXa;  2,  1  xlvorv 
fiv  avftßoXa  T«  v(p'  vfiüiv  .  .  .  yivofxeva;  andrerseits  Greg.  Naz.,  er.  40 
in  sanct.  bapt.  6  (36,  365)  (fäs  I^iotqöticjs  6  tov  ßanrio/uaTog  (fonia/nos, 
[xiya  .  .  To  Trjs  acoTrjgCas  ^fidSv  7i(Qiij(ov  fivari^Qtov;  45  (425)  al  XafinaSes 
TTJs  ixel&iv  (fioraytaytag  fj.v0r^giov. 

2)  Von  der  Taufe  Isid.  Pel.,  epp.  II,  37  (78,  480)  6  rfXovfievos 
ovüv  naQaßXämsrai  ets  xa  aoiXTjQKaStj  avfißoXa,  si  6  IsQSve  fit)  ev  ßiovg 
ttt],  —  Öfter  von  den  Abendmahls-Elementen,  Theodoret,  ep.  130  u. 
145  (83,  1348  u.  1384)  Xgiaxos . . .  Xaßwv  xo  avfißoXov ;  xo  avfißoXov  xXäaag. 
Weiteres  bei  Bonwetsch  278.  Zum  Aufkommen  dieser  Bezeichnung 
mag  auch  die  Arcandisciplin  mitgewirkt  haben. 

s)  S.  0.  126  fif. 

*)  Besonders  Albertinus  und  Tentzel  in  den  oben  2,  2  genannten 
Werken  u.Bingham-  Grischovius,  Origines  Ecclesiasticae  1727,  IV,  124  ff. 

»)  In  psalm.  103.    Bonwetsch  225. 


165 

aber  auch  in  Schriften  und  Briefen,  die  jedermann  in  die  Hände 
fallen  können,  bezüglich  dieser  Sakramente  die  bekannten  Apo- 
siopesen  i'aaaiv  oi  ^efxvrii^evoi,  l'aaaiv  ol  [xvatai  resp.  ovfxnvaxai, 
i'aaaiv  oi  rtiazol  ^),  norunt  fideles.  —  Was  ist  an  diesen  Sakra- 
menten Gegenstand  der  fides  silentii? 

Geheim  ist  von  der  Taufe  der  gesamte  cultische  Vollzug 
der  Handlung  *) ;  geheim  sind  also  die  einzelnen  Riten  nach  der 
Art  und  Weise  ihres  Vollzuges  wie  nach  ihrer  Aufeinanderfolge 
und  ihrem  Zusammenhang ;  sodann  besonders  die  dabei  verwandten 
Benedictions Worte,  rituellen  Formeln  und  Gebete,  die  anorayriy 
die  ovvTayri,  in  erster  Linie  aber  das  Symbol  *)  als  die  solenne 
Bekenntnisform  des  Glaubens.  Dagegen  wird  von  den  Wirkungen 
der  Taufe,  von  der  „Reinigung",  der  Gabe  des  h.  Geistes,  der 
Verbürgung  der  Unsterblichkeit,  offen  geredet;  sie  fallen  also 
nicht  in  den  Bereich  der  fides  silentii. 

Ebenso  sind  beim  Abendmahl  der  rituelle  Vollzug  und 
die  dabei  gesprochenen  Gebete  Gegenstand  der  Geheimhaltung. 
Was  aber  das  auffallendste  dabei  ist:  dass  Christi  Leib  und 
Blut  bei  dieser  Feier  genossen  wird,  wird  offen  gesagt  und  immer 
wieder  aufs  neue  nachdrücklich  betont;  in  welcher  Weise  aber 
dies  geschieht,  dass  im  Abendmahle  Brot  und  Wein  dargebracht 
und  genossen  werden,  dies  wird  aufs  strengste  geheimgehalten. 
Bezeichnend  für  diesen  Gegensatz  ist  eine  Stelle  in  Theodoret's 
Eranista.  Auf  die  Frage  des  Eranista:  Wie  nennst  du  die  dar- 
gebrachte Gabe  vor  der  Epiklese  des  Priesters?  antwortet  der 
Orthodoxe:  Man  darf  es  nicht  deutlich  sagen,  denn  es  möchten 
einige  Uneingeweihte  zugegen  sein.  —  Eran.:  Gieb  in  verhüllter 


*)  Chrys.,  in  psalm.  140,  4  (55,  433). 

*)  Vgl.  bes.  Basil.,  de  spir.  27,  66  (32,  187)  ivloYovfitv  xö  re  viioo 
xov  ßanriafAUTog  xttl  rö  ekatov  rijs  /Qlaioig  xal  nqoairi  avxbv  xbv  ßanxi- 
Co/jievov.  Dies  wie  das  dreimalige  Untertauchen  u.  die  dnoxayi^  steht 
nicht  in  d.  Schrift,  sond.  kommt  dno  XTjg  ai,o}nrifiävT\g  xal  fnvaxtx^g 
naQai6ae(os,  .  .  .  ix  x^s  a^rifioauvxov  xavxris  xal  dnoQQi^xov  SiSaCxakCag, 
rjv  iv  .  .  acy^  ot  naxi^sg  rifiöjv  itfvka^av,  xakfüi  ixeivo  ätSayi^ivot.  x(Sv 
fivaxtjQicjv  xb  atfivbv  okott^  SiaaütCtod-ai.  !^  yaq  ov3k  inoTxxtvsiv  i^saxi 
xoTi  dfivrixoig,  xovxav  ndSg  av  r^v  tlxbg  xt]v  di6aaxaX(av  ix&Qia/ußevsiv  iv 
Yqäfifiaaiv;  —  Ebendaher  stammen  die  inixki^aetag  Qrj/xaxa  beim 
Abendmahl. 

3)  Darüber  im  folgenden  Cap. 
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Weise  Antwort.  —  Orth. :  Die  aus  dem  betreffenden 
Samen  gewonnene  Nahrung.  —  Eran, :  Und  wie  nennen 
wir  das  andre  Symbol  ?  —  Orth. :  Auch  dies  mit  einem  gewöhn- 
lichen Namen,  der  ein  Getränk  bezeichnet.  —  Eran.:  Wie 
nennst  du  sie  aber  nach  der  Heiligung?  —  Orth.:  Leib  Christi 
und  Blut  Christi  ^).  Augustin  sagt,  die  Katechumenen  wüssten 
nicht,  „was  auf  dem  Altare  aufgestellt  und  genossen  werde, 
woher  und  auf  welche  Weise  es  gewonnen,  woher  es  zum  gottes- 
dienstlichen Gebrauch  verwendet  werde";  vorerst  „glauben  sie 
nicht  anders,  als  der  Herr  sei  völlig  in  solcher  Gestalt  (näml. 
von  Fleisch  und  Blut)  den  Augen  der  Menschen  erschienen  und 
aus  einer  solchen  durchbohrten  Seite  sei  jene  Flüssigkeit  ge- 
flossen" 2).  Und  Epiphanius  wagt  ebendeshalb  die  Einsetzungs- 
worte nicht  wörtlich  anzuführen,  sondern  sagt:  „Wir  sehen,  dasß 
der  Heiland  es  in  seine  Hände  nahm  .  .  .,  dass  er  beim  Mahle 
sich  erhob  und  das  betreffende  nahm,  danksagte  imd  sprach: 
dies  ist  von  mir  das  und  das  .  .  .,  denn  das  betreffende  ist  rund 
und  hart"  ^).  Von  der  Wirkung  und  dem  Segen  des  Abend- 
mahlsgenusses, der  Vergottung,  der  Sündenvergebung,  der  mysti- 
schen Einigung  mit  dem  Herrn,  wird  ohne  Rückhalt  gesprochen  *). 
Diese  Erscheinungen  sind  denen  ganz  analog,  die  wir  betreffs 
der  fides  silentii  im  antiken  Mysterienwesen  beobachten  konnten  *), 
Bezieht  sich  ja  auch  in  diesem  letzteren  die  Verpflichtung  zur 
Geheimhaltung  nicht  auf  irgendwelche  Lehre,  sondern  auf  den 
rituellen  Vollzug  der  Feier  und  alles,  was  damit  zusammenhängt, 
die  einzelnen  Weiheriten,  das  dargestellte  Cultusdrama,  die  vor- 
gezeigten heiligen  Symbole,  die  heiligen  Formeln  und  Sprüche. 
Die  Aposiopesen  der  christlichen  Prediger  und  Schriftsteller  finden 
sich    ähnlich    bei    heidnischen    Autoren ,     wo    dieselben    auf  die 

^)  Dial.  2  Inconf.  (83,  168). 

*)  De  trin.  lU,  10,  21  (Mlat.  42,  881).' 

^)  Ancorat.  57. 

*)  Es  liegt  in  der  Natur  der  Sache,  dass  diese  Geheimnisse  zum 
grössten  Teil  öffentliche  Geheimnisse  waren  (Holtzmann  76).  Das 
Vater-Unser  z.  B.  Hess  sich  nicht  geheim  halten;  Stücke  desselben 
werden  in  der  Predigt  oft  angeführt.  Die  Hauptsache  ist  aber,  dass 
diese  Dinge  als  Geheimnisse  empfunden  u.  behandelt  werden. 

"}  S.  0.  31  f. 
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Mysterien  zu  sprechen  kommen  i),  wie  sie  denn  überhaupt  die 
fides  silentii  sehr  gewissenhaft  beobachtet  haben  ^).  Wenn  end- 
lich in  dem  Briefe  des  Bischofs  Julius  darüber  bittre  Klage  ge- 
führt Avird,  dass  vor  einem  heidnischen  Richter,  im  Beisein  von 
Katechumenen  und,  was  das  schlimmste,  von  Juden  und  Heiden, 
eine  „das  Blut  Christi  betreffende  Untersuchung"  geführt  worden 
sei  '),  so  ist  solches  Verfahren  auch  nach  antik-heidnischer  Denk- 
weise ein  Vergehen;  denn  so  oft  bei  einer  Rechtssache  die 
Mysterien  mit  im  Spiele  waren,  mussten  sich  die  nichteingeweihten 
Richter  entfernen,  und  der  Gerichtsort  wurde  abgesperrt  ^). 

Die  beiderseitige  Analogie  ist  also  in  diesem  Punkte  so 
treffend,  als  sie  es  nur  irgend  sein  könnte.  Schon  diese  Be- 
obachtung führt  zu  dem  Schlüsse,  dass  die  Arcandisciplin  nicht 
eine  nur  ihrer  äussern  Form  nach  mit  dem  Mysterienwesen  zu- 
sammenhängende, in  Wirklichkeit  ganz  andern  Zwecken  dienende 
Einrichtung  ist,  sondern  dass  wir  es  hier  mit  einer  nach  antikem 
Gefühl  zu  den  constituirenden  Merkmalen  des  Mysterienbegriffes 
gehörigen  Erscheinung  zu  thun  haben,  deren  Hervortreten  in  der 
christlichen  Kirche  eine  natürliche  Folge  der  Thatsache  darstellt, 
dass  die  christlichen  Sakramente  als  Mysterien  empfunden  wurden. 


*)  Herod.  II,  51  Sang  ra  KaßsiQiov  ogyut  fxf/tivrjTtti,  ovros  covtjq  oMe 
t6  Xiyca.  Fausan.  I,  37  oaris  ijJjj  TsXexTjv  'EXevatvi  elöev  ^  tu  xaXovfieva 
'OQtfixä  ImU^cno,  olStv  o  Xiyoi.  Aristid.,  sacr.  serm.  2  (297  Jebb)  it 
Tig  Tt3v  melsafiiviov  iart,  aivoiSi  re  xal  yvwgCCei. 

*)  Besonders  Pausanias,  vgl.  I,  38;  VIII,  25.  37;  IX,  25.  Apul., 
Met.  XI,  23  dicerem,  si  dicere  liceret.  —  ecce  tibi  retuli,  quod  quamvis 
audita  ignores  tamen  necesse  est.  ergo  quod  solum  potest  sine  piaculo 
ad  profanorum  intelligentias  enuntiari,  referam.    Vgl.  auch  oben  32,  1. 

')  Äthan.,  apol.  contr.  Arian.  31  (25,  300). 

*)  PoUux,  Onomast.  VIII,  141  Bekk.  neqiaxoiviaai  tö  dixaarriQiov, 
onoTB  tisqI  /nvartxcÜv  dixä^ouv,  Iva  fir]  ngoair]  /nrj6fls  dvenönTivrog  iiv. 
In  dem  Prozess  des  Alkibiades  müssen  sich  die  nicht  in  die  Eleusinien 
eingeweihten  Prytanen  vor  der  Zeugenaussage  entfernen,  und  nur  die 
Geweihten  führen  die  Verhandlung  u.  fällen  das  Urteil,  Andocid.,  de 
myster.  12.  28.  29.  31.  Vgl.  Sueton,  Augustus  93:  Athenis  initiatus, 
cum  postea  Komae  pro  tribunali  de  privilegio  sacerdotum  Atticae 
Cereris  cognosceret  et  quaedam  secretiora  proponerentur,  dimisso 
concilio  et  corona  circumstantium  solns  audiit  disceptantes. 
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Fünftes  Capitel. 

Der  Gegensatz 

der  Eingeweihten  und  Uneingeweihten. 

Katechumenat  und  Tauf-Unterricht. 

Noch  ganz  abgesehen  von  ihren  spezifischen  Wirkungen  ist 
die  Taufhandlung  zunächst  insofern  in  Betracht  zu  ziehn,  als  sie 
in  Verbindung  mit  der  sich  anschliessenden  Abendmahlsfeier  den 
grundlegenden  christlichen  Initiationsakt  darstellt,  der  die 
Scheidung  der  Menschen  in  Eingeweihte  und  Nichteinge  weihte 
bedingt. 

In  die  Kategorie  dieser  letzteren  gehört  überhaupt  jeder,  der 
die  Taufe  nicht  empfangen  hat.  Es  liegt  aber  in  der  Natur  der 
Verhältnisse,  dass  dieser  Gegensatz  besonders  in  der  Stellung 
der  noch  ungetauften  christlichen  Proselyten  zu  den  getauften 
Christen  zum  Ausdruck  kommen  und  die  Fassung  der  Taufe  als 
Einweihungsaktes  die  Ausbildung  und  Beurteilung  des  Kate- 
chumenats  und  Taufunterrichtes  mit  bedingen  musste. 

I. 

1.  Dieser  Zusammenhang  hat  zu  der  Annahme  geführt, 
dass  die  Arcandisciplin  paedagogischen  Rücksichten  der 
Kirche  den  Ungetauften  gegenüber  ihre  Entstehimg  verdanke 
und  in  engster  Verbindung  mit  der  Katechumenatspraxis  aus- 
gebildet worden  sei,  eine  These,  die  insbesondre  Zezschwitz  ver- 
treten hat.  Allein  durch  die  Einsicht,  dass  das  Aufkommen 
der  Arcandisciplin  nur  die  eine  Seite  eines  umfassenderen  Pro- 
zesses darstellt  und  dass  derselbe,  durch  eine  langsame  Ver- 
schiebung in  der  Orientirung  des  religiösen  Empfindens  bedingt, 
sich  allmählich  und  unbewusst  vollzieht,  also  das  gerade  Gegen- 
teil einer  bewussten  Entlehnung  zu  bestimmten  Zwecken  bildet, 
wird  der   obigen   Annahme   der  Boden  entzogen  i).      Der   ganz 


')  V.  Zezschwitz  sagt  Real.-Enc*  I,  639  f. :  „Dafür,  die  Entwick- 
lung des  Katechumenats  zum  Ausgangspunkt  zu  nehmen,  ent- 
scheiden   die    unwidersprechlichsten    historischen   Thatsachen.      Zwei 
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analogen  Erscheinung  in  der  antiken  Welt  liegt  ein  paedagogi- 
scher  Zweck  vollkommen  fern.  Wie  könnte  auch  z.  B.  die 
Thatsache,  dass  vom  Essen  und  Trinken  des  Leibes  und  Blutes 
Christi  ganz  offen  und  in  den  stärksten  Ausdrücken  geredet  wird, 
während  die  Elemente  des  Abendmahls  verschwiegen  werden, 
sich  aus  paedagogischen  Rücksichten  erklären  lassen?  Ein  der- 
artiges Verfahren  konnte  doch  nur  verwirrend  wirken.  Die  Sitte 
femer,  sogar  im  Unterrichte  der  Taufcandidat«n  über  Taufe  und 
Abendmahl  Schweigen  zu  bewahren  und  eine  Belehrung  über 
sie  erst  eintreten  zu  lassen,  nachdem  die  Betreffenden  an  diesen, 
als  ihnen  gänzlich  unbekannt  vorausgesetzten,  Initiationsakten 
teilgenommen  hatten,  ist  so  unpaedagogisch  wie  nur  irgend 
denkbar.     Den  Grund  dieser  Erscheinung  hat  Ambrosius  richtig 


spezifische  Charakterzüge  constituiren  das  Wesen  der  ausgebildeten 
Arcan-Disc. ;  ein  Stufenunterschied  im  Ausschlüsse  Uneingeweihter 
und  in  Zulassung  von  Gereifteren  und  die  als  beabsichtigt  kund- 
gegebene Verschweigung  solcher  Gegenstände  in  öffentl.  Vorträgen, 
die  der  Mitteilung  an  die  Einzuweihenden  vorbehalten  waren".  Es 
sei  daher  „tendenziöse  Voreingenommenheit,  wenn  man  den  organischen 
Zusammenhang  zweier  Institute  verläugnen  kann,  die  als  voll  bewusst 
ausgebildete  mit  einander  anfangen  und  aufhören".  —  Den  ersten 
Punkt  betreffend,  steht  es  jetzt,  namentlich  durch  die  Untersuchungen 
von  Funk  (Tüb.  Theol.  Quartalschrift  1883,  41  S.),  wenigstens  für  das 
4.  u.  5.  Jh.,  also  die  Zeit  der  ausgebildeten  Arc.-Disc,  vollkommen 
fest,  dass  es  unter  den  ungetauften  Christen  weitere  Stufenunterschiede 
als  die  von  Katechumenen  u.  Taufcandidaten  nicht  gegeben  hat.  Zu- 
dem ist  die  Unterscheidung  dieser  beiden  Kategorieen  gar  nicht  durch 
die  Arc.-Disc.  hervorgerufen,  der  keine  andre  Unterscheidung  als  die 
zwischen  Eingeweihten  u.  Uneingeweihten  wesentlich  ist.  Weiter  steht 
es  fest,  dass  der  Eatechumenat  viel  älter  ist  als  die  „voll  bewusst 
ausgebildete"  Arc.-Disc,  so  dass  davon  gar  keine  Rede  sein  kann, 
dass  die  beiden  Institute  mit  einander  anfangen.  Endlich  ist  es 
natürlich,  dass,  als  infolge  gänzlichen  Zurücktretens  des  Heidentums 
u.  der  Allgemeinheit  der  Kindertaufe  Uneingeweihte  nicht  mehr  vor- 
handen waren,  auch  die  Aposiopesen  in  Wegfall  kamen.  Aber  was 
man  Arcandisciplin  nennt,  ist  ja  nur  eine  Seite  einer  viel  umfassen- 
deren Erscheinung,  nämlich  der  Auflfassung  u.  Ausgestaltung  von  Taufe 
und  Abendmahl  einerseits,  Glaube  u.  Dogma  andrerseits  als  Mysterien. 
Und  weit  entfernt,  mit  dem  Aufhören  des  Eatechumenats  aufzuhören, 
hat  diese  Auffassung  das  griechische  Christentum  der  folgenden  Jahr- 
hunderte erst  recht  beherrscht. 
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gefühlt:  „auf  Unvorbereitete  wirkt  der  Glanz  der  Mysterien 
stärker,  als  wenn  eine  Erklärung  vorausgegangen  wäre"  ^).  Hier 
zeigt  sich  klar,  dass  die  Paedagogie  eben  deshalb  nicht  zu  ihrem 
Rechte  gekommen  ist,  weil  das  mysteriöse  Element  seiner  Natur 
nach  dem  didaktisch-rationellen  entgegengesetzt  ist,  wie  es  denn 
letzteres  im  Laufe  der  Entwicklung  mehr  und  mehr  verdrängt 
hat.  Wenn  in  den  Zeiten  der  ausgebildeten  Arcandisciplin  der- 
selben bisweilen  eine  paedagogische  Abzweckung  zugeschrieben 
wird  %  so  kann  dieser  neben  andern  geltend  gemachte  Gesichts- 
punkt als  Erklärungsgrund  um  so  weniger  in  Betracht  kommen, 
als  er  in  geradezu  entgegengesetzter  Weise  geltend  gemacht  wird. 
Während  nämlich  Cyrill  die  fides  silentii  dadurch  motivirt,  dass 
die  Katechumenen  die  betr.  Dinge  ebensowenig  ertragen  könnten 
wie  ein  Fiebernder  den  Wein  ^) ,  sagt  Augustiu :  „wenn  den 
Katechumenen  die  Sakramente  nicht  gereicht  werden,  so  geschieht 
es  nicht  darum,  weil  sie  dieselben  nicht  ertragen 
können,  sondern  damit  sie  von  ihnen  um  so  sehnsüchtiger 
begehrt  werden,  je  ehrwürdiger  sie  ihnen  verborgen  bleiben"  *). 
Nimmt  man  dazu,  dass  derselbe  Augustin  die  hier  verworfene 
Erklärung  anderswo  selber  vertritt  ^),  so  wird  klar,  wie  wenig 
auf  einzelne  derartige  Äusserungen  ein  allgemeiner  Schluss  gebaut 
werden  darf. 

Der  Taufunterricht  hat  seine  Wurzeln   schon   in   der   apo- 
stolischen Zeit,  und  der  Katechumenat  war  in  seinen  Grundzügen 


*)  Ambros.,  de  myst.  1,  2  inopinantibus  melius  se  ipsa  lux  myste- 
riorum  infuderit. 

»)  Vgl.  Bonwetsch  257  f. 

2)  Cyr.  Hier.,  procat.  12;  cf.  cat.  6,  29  iV«  .  .  .  ot  fii]  eiSöres  firi 
ßXaßdSatv. 

*)  Tract.  in  Joh.  96,  3  (Mlat.  35,  1875).  Cf.  11,  4  (1476)  nesciunt  cate- 
chumeni,  quid  accipiunt  Christiani.  erubescant  enim,  quia  nesciunt,  tran- 
seant  per  mare  rubrum  etc.  —  Überhaupt  scheint  Augustin  zu  sehr  Abend- 
länder zu  sein,  um  für  das  mysteriöse  Element,  dessen  Hervortreten 
doch  wesentlich  durch  die  orientalisch-griechische  Geistesrichtung 
bedingt  ist,  das  richtige  Gefühl  zu  haben.  Vgl.  z.  B.  de  catech.  rud., 
9  den  Gebildeten  müsse  man  reden  de  ipsa  utilitate  secreti,  unde 
etiam  mysteria  vocantur,  quid  valeant  aenigmatum  latebrae  ad  am  crem 
veritatis  acuendum  decutiendumque  fastidii  torporem  etc. 

')  Bonwetsch  258. 
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längst  ausgebildet,  bevor  das  mysteriöse  Element  zu  einem 
wichtigen  Faktor  der  christlichen  Entwicklung  wurde.  Beide 
Erscheinungen  haben,  auf  ihren  Ursprung  gesehen,  nichts  mit 
einander  gemein,  erscheinen  vielmehr  erst  später  mit  einander 
verbunden.  Denn  als  die  christlichen  Sakramente  zu  Mysterien 
ausgestaltet  waren  und  das  Evangelium  selber  als  Mysterium 
empfunden  wurde,  musste  diese  Entwicklung  notwendig  im  Kate- 
chumenat  und  im  Taufunterrichte  in  besonders  greifbarer  Weise 
zu  Tage  treten. 

2.  Die  Katechumenen  sind  nun  die  a(.ivriTOL  im  besondem 
Sinne,  f.tvriatg  und  fitaraycoyia  ist  das  Ziel,  auf  das  sie  sich 
vorzubereiten  haben.  Insonderheit  aber  erhält  die  Photizomenats- 
zeit  durchaus  den  Charakter  einer  Einweihungsperiode:  einmal 
sofern  durch  den,  oft  täglich  wiederholten,  Exorcisationsakt  die 
rituelle  Initiation  schon  eingeleitet  wird  i),  sodann  aber  besonders 
durch  die  Auffassung  des  Tauf-Unterrichtes. 

Im  Mittelpunkt  desselben  steht  das  Symbol,  das  alier- 
wichtigste  Arcanstück,  das  Chrysostomus  als  die  cpoßeQol  /mI 
q)Qi'/.toi  '/.avovEg  iiöv  fr/,  rov  oigavor  /.aTevExd^ivrtov  doyf^arwv 
preist  ^).  Die  Xoyoi  anoQQrjToi  3),  f^ivarr/M  Qi^f.iaza,  die  seinen 
Wortlaut  bilden,  werden  streng  geheim  gehalten,  weshalb  auch 
Sozomenos  in  seiner  Kirchengeschichte  das  Nicaenische  Bekenntnis 
nicht  mitteilen  will  *).  Ja,  nach  allgemeiner  Sitte  wird  das 
Symbol    nicht   geschrieben,   sondern    nur   mündlich  überliefert  ^). 


*)  Darüber  weiter  unten. 

2)  In  1  Cor.  hom.  40,  1  (61,  347).  Vgl.  in  2  Cor.  hom.  30,  2 
(61,  602)  uxovov,  oitt  f;(Qi]Oe  Jt«  tov  aröfictTos  aov  6  ^los  .  .  .  tisqI 
TTJg  jusklovarjs  fw^?  Siik^x&ri,  negi  ävaaräatoig,  negl  ad-araaCag,  oti  6 
S-avccTog  ov  d^ävaros,  rä  aXXa  fxvQia  dnÖQQrjra.  äantQ  yctq  eis  XQV^'^V' 
Qiov    TKtQaylvirttt    nqbg  t6  axöfia  tov  Uq^ws  5  fivaTaytayila&ai  fiikXoxv. 

^)  Greg.  Nyss.,  adv.  eos  qui  diff.  bapt.  (46,  421). 

*)  I,  20  (I,  91  Hubs.).  Er  hätte  es  mitteilen  wollen,  evaeßtSv  6k 
<fCkon>  xat  T«  jotavra  ini,air]u.övüiv,  oia  Srj  fivajaig  xal  ftvaraytayotg  (xö- 
voig  öiovra  X^ytiv  xal  dxoveiv  itfriyovfxivoxv,  inigveaa  rrjv  ßovXi^v  •  ov  ya^ 
dneixbg  xal  rtSv  duvrjtcjv  iivitg  t^Ss  t^  ßißXtp  ivtv/ftv  •  log  ivc  6(  tcSv 
dnoQQ^Tüiv  tt  XQh  Oio^äv  dnoxQvipäfxivov. 

*)  Cyr.  Hier.,  cat.  5,  12;  August.,  de  symb.  ad  cat.  I,  1,  1  (Mlat. 
40,  627);  serm.  212,  2  (38, 1060) ;  Hieron.,  contr.  Joann.  28  (Mlat.  23,  396); 
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Wir  sahen  oben,  wie  Clemens  und  Origenes  die  Anschauung 
vertreten,  dass  die  schriftliche  Fixirung  der  höchsten  Wahrheiten 
schon  an  sich  fast  eine  Profanation  sei  ^) ;  ebendieselbe  Empfin- 
dung, und  nicht  in  erster  Linie  die  Furcht,  das  Symbol  an  Un- 
eingeweihte zu  verraten,  dürfte  die  in  Rede  stehende  kirchliche 
Sitte  veranlasst  haben;  dieser  göttliche  xQV^f^ög  war  zu  heilig, 
als  dass  er  dem  Papiere  hätte  anvertraut  werden  dürfen. 

Zweierlei  Faktoren  haben  dazu  mitgewirkt,  das  Symbol  zum 
Arcanstück  zu  machen.  Einmal  seine  liturgische  Verwendung 
als  Tauf bekenntnis ,  wodurch  es  wie  die  übrigen  cultischen 
Formeln  und  Gebete  der  Mysterienfeier  zum  Gegenstande  der 
fides  silentii  wurde.  Dazu  kam  aber  in  diesem  Falle  noch 
ein  zweites  Moment,  nämlich  die  Tendenz,  die  christlichen 
Glaubenswahrheiten  überhaupt,  speziell  das  Dogma  (die  Trinität) 
und  gewisse  Grundthatsachen  aus  dem  Leben  Jesu,  als  Mysterien 
aufzufassen  ^) :  das  trinitarisch  gegliederte  Symbol  musste  dem- 
nach als  Zusammenfassung  und  Inbegriff  aller  dieser  Mysterien 
erscheinen  und  auch  aus  diesem  Grunde  als  heiligstes  ccTtoQQrjTOv 
aufgefasst  werden. 

Dieser  letztere  Gesichtspunkt  erklärt  nun  auch  weiter,  warum 
der  Taufunterricht  überhaupt  einen  mysteriösen  Charakter  hat, 
trotzdem  über  die  Cultusmysterien  in  demselben  noch  gar  nicht 
gesprochen  werden  darf.  Nicht  bloss  das  Symbol  seinem  Wort- 
laute nach,  sondern  auch  die  gesamte  Belehrung  über  die  in 
demselben  enthaltenen  Wahrheiten  soll  streng  geheim  gehalten 
werden:  „Diese  Mysterien,  sagt  Cyrill,  welche  die  Kirche  dir  jetzt 
darlegt,  pflegt  man  den  Heiden  nicht  darzulegen;  denn  einem 
Heiden  legen  wir  die  Mysterien  über  Vater,  Sohn  und  Geist 
nicht  dar,  noch  reden  wir  vor  Katechumenen  offen  über  die 
Mysterien"  ^).  Ja  diese  Forderung  gilt  bezüglich  des  gesamten 
Taufunterrichtes,  wie  wir  ebenfalls  aus  Cyrill  ersehen*). 


Petr.  Chrysol.,  serm.  61  (Mlat.  52,  371).  Nicht  aber  gehört  Ir.  III,  4,  1 
hierher,  wie  Zezschwitz,  Katechetik  178  behauptet,  s.  Bonwetsch  252. 

»)  S.  o.  136.  2)  S.  0.  150  S. 

»)  Cyr.  Hier.,  cat.  6,  29. 

*)  Procat.  12 ;  ibid.  fin.  rag  täv  (fxaxil^ofiivoyv  xaxr\xriaitg  ravrai 
.  .  .  fiTj  Sog  TÖ  aCvolov  fii^re  xaTTj/ov/aivois  firjTe  alloig  rial  roTg  /jt 
ovat  ^^Qiaxiavoig. 
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Derselbe  hatte  eben  im  Laufe  der  Zeit  in  immer  ausgepräg- 
terer Weise  einen  dogmatischen  Charakter  angenommen  i).  Fast 
der  gesamte  dogmatische  Stoff  liess  sich  ja  im  Rahmen  des 
Symbols  unterbringen,  andres  daran  anschliessen.  So  wird,  bei 
der  oben  besprochenen  Auffassung  des  Dogmas,  der  ganze  Unter- 
richt zu  einem  mysteriösen :  es  sind  f^vatiy.a  diddy^iaTO  ^),  in 
denen  die  mysteria  regni  coelorum  3)  mitgeteilt  werden.  Die 
mehrfach  zu  beobachtende  besondre  Hervorhebung  des  Auf- 
erstehungsdogmas ^)  findet  ihre  Erklärung  in  der  eschatologischen 
Orientirung  des  griechischen  Christentums  und  war  dazu  durch 
den  Hinblick  auf  die  Taufe  besonders  nahegelegt.  Auch  die 
mit  der  dogmatischen  Belehrung  verbundene  Schriftbehandlung 
passte  zu  dem  mysteriösen  Charakter  des  Unterrichtes,  denn 
nicht  die  Mitteilung  des  Wortlauts,  sondern  die  Aufdeckung  des 
geheimen  geistigen  Sinnes    bildete   dabei  das  leitende  Intresse  ^). 

Alle  die  hier  behandelten  Dinge  kamen  nun  freilich  auch 
in  der  Predigt  vor  und  konnten    also   den   zum  Taufunterrichte 


*)  Holtzmann  95. 

*)  Wenn  Greg.  Nyss.,  er.  cat.  magn.  32  (45,  81)  d.  Besprechung 
der  Taufe  einleitet  mit  Iml  fx^Qog  ti  toJv  fivarixwv  StSayfiÜTOJV  xal  ij 
TifQl  t6  Xovtqov  loTiv  olxovofiia,  so  ergiebt  sich  daraus,  dass  er  auch 
die  vorher  mitgeteilten  Lehren  als  fivajixu  Si^äyfiara  aufgefasst  hat. 

')  Recogn.  Clement.  III,  67  Petrus:  accedat  ergo  qui  vult  ad 
Zaechaeum  et  ipsi  det  nomen  suum  atque  ab  eo  mysteria  audiat  regni 
coelorum  .  .  ,  ut  tribus  bis  mensibus  consummatis  .  .  .  possit  baptizari. 
—  Ferrandus  an  Fulgentius  v.  Ruspe  (Fulg.  ep.  11,  2  Mlat.  65,  379) 
inter  competentes  scribitur,  eruditur.  universa  quoque  religionis  cath. 
veneranda  mysteria  cognoscens  atque  percipiens  etc. 

*)  Cyr.,  procat.  12  jurjSiv  kiye  rrp  llw,  fivarrjQiov  yÜQ  aoi  nagaSl- 
öofitv  xal  iXniSa  [likkovtos  aicüvos;  Chrysost.,  oben  171,  2.  —  Peregri- 
natio  Sylviae  (ed.  Gamurrini)  fol.  72  nee  non  etiam  de  resurrectione 
similiter  et  de  fide  omnia  docentur  per  illos  dies;  73  Anrede  des 
Bischofs:  per  istas  7  septimanas  legem  omnem  edocti  estis  scriptu- 
rarum;  nee  non  etiam  de  fide  audistis;  audistis  etiam  et  de  resur- 
rectione carnis,  sed  et  singuli  omnem  rationem,  ut  potestis,  tarnen 
adhuc  cathecumini,  audire. 

')  Peregr.  Sylv.  72  Cathecuminus  ibi  non  intrat,  tunc  qua  epis- 
copus  docet  illos  legem.  Id  est  sie  inchoans  a  genese  per  illos  dies 
40  percurret  omnes  scripturas,  primum  exponens  camaliter,  et  sie  illud 
solvens  spiritualiter. 
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zugelassenen  Katechumenen  unmöglich  unbekannt  sein.  Es  kann 
daher  auch  nicht  davon  die  Rede  sein,  dass  etwa  diese  Lehren, 
oder  einzelne  derselben,  wirkliche  Arcan  stücke  gewesen  wären  i). 
Es  handelt  sich  vielmehr  nur  um  eine  in  der  Sphäre  des  re- 
ligiösen Gefühls  liegende  Beurteilung.  Die  Neigung,  das  Dogma 
als  Mysterium  zu  betrachten,  hat  zur  Folge  gehabt,  dass  die  mit 
eingehender  Begründung*)  und  Schriftbeweis  ver- 
bundene, zusammenhängende  Mitteilung  des  gesamten 
Dogmencomplexes  als  ein  Enthüllen  der  christlichen  Mysterien 
empfunden  wurde.  Und  da  eine  derartige  Mitteilung  eben  nur 
im  Taufunterrichte  stattfand,  so  erklärt  sich  das  Gebot  der  Ge- 
heimhaltung des  in  ihm  gehörten  und  das  sorgsame  Femhalten 
aller  Unberufenen.  Die  Analogie  zu  dieser  Erscheinung  bildet 
nicht  so  sehr  die  eigentliche  fides  silentii  der  Mysterien  und 
ihre  kirchliche  Parallele,  die  Arcandisciplin,  als  vielmehr  die  in 
manchen  spätem  Philosophenschulen,  besonders  aber  bei  den 
christlichen  Alexandrinern  beobachteten  Ansichten  über  die  Mit- 
teilung der  höchsten  Wahrheiten:  was  für  die  Alexandriner  das 
System  ihrer  Gnosis,  das  ist  in  den  Augen  des  gewöhnlichen 
Christen  der  Stoff  des  Taufunterrichtes. 

II. 

Aus  der  seit  der  Apostel  Zeiten  üblichen  vorbereitenden 
Unterweisung  vor  dem  Empfang  der  Taufe  hatte  sich  allmählich 
der  Katechumenat  entwickelt,  seiner  Bestimmung  gemäss  eine 
—  je  nach  Zeit,  Ort  und  Umständen  sehr  verschieden  bemessene 


^)  Auch  mit  der  „Lehre"  vom  Abendmahl  steht  es  nicht  anders. 
Weil  die  Elemente  geheim  waren,  konnte  natürlich  auch  die  „Lehre" 
nicht  ausführlich  besprochen  werden.  Die  Fragestellung,  ob  bez.  des 
Abendmahls  auch  die  „Lehre"  Arcanstück  war,  ist  aber  deshalb  über- 
haupt misslich,  weil  es  strenggenommen  ein  Abendmahls-Dogma  in 
der  alten  Kirche  überhaupt  nicht  gab,  die  „Leh:  e"  vielmehr  wesentlich 
als  Explication  des  cultischen  Aktes  empfunden  wurde. 

*)  Vgl.  Chrysost.,  de  compunct.  ad  Demetr.  I,  6  (47,  402)  wir 
haben  dies  Gebot  (die  Perlen  nicht  vor  die  Schweine  zu  werfen)  oft 
übertreten  av&qamovg  (p&oQovg  .  .  ,  ds  T^y  tüJv  fivaTTjQiory  naQaSsxö- 
fievov  xoivoivlttv  xal  yrglv  ^  t^s  olxslag  yvtäfirig  dovvai  ßdaavov,  nävra 
Tov  nsQl  Tü3r  SoYfiäroyv  avxols  ixxaXvnTovres  Xöyov;  dazu  das  omnem 
rationem  in  d.  Peregrin.  Sylv.,  o.  173,  4  fin. 
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—  Periode  der  Vorbereitung  auf  den  Empfang  der  Taufe  und 
die  Aufnahme  unter  die  vollberechtigten  Glieder  der  Gemeinde. 
Eine  erste  Einschränkung  erlitt  diese  Einrichtung  durch  die 
Praxis  der  Kindertaufe.  Über  das  Aufkommen  und  die  Ver- 
breitung derselben  sind  wir  nur  unvollkommen  unterrichtet. 
Schon  Irenaeus  setzt  sie  voraus  i) ,  TertuUian  bespricht  und 
widerrät  sie  2),  Origenes  gedenkt  ihrer  als  fester  kirchlicher 
Praxis,  die  ihm  sogar  als  Grundlage  dogmatischer  Argumentation 
dient,  vmd  führt  dieselbe  auf  apostolische  Anordnung  zurück  '). 
Zu  Cyprians  Zeit  scheint  in  Afrika  die  Kindertaufe  allgemeine 
Übung  gewesen  zu  sein;  giebt  derselbe  doch  im  Namen  von 
66  Bischöfen  die  Erklärung  ab,  es  sei  irrig  zu  meinen,  die 
Kinder  dürften  nach  Analogie  des  alttestamentlichen  Beschnei- 
dungsgesetzes  erst  acht  Tage  nach  der  Geburt  getauft  werden, 
während  vielmehr  „keinem  Menschen  von  der  Geburt  an  die 
Gnade  und  Barmherzigkeit  Gottes  vorzuenthalten  sei"  *).  Wenn 
nun  auch  diese  Zeugnisse  nicht  ohne  weiteres  auf  die  ganze 
Kirche  bezogen  werden  dürfen,  so  erhellt  jedenfalls  so  viel  aus 
ihnen,  dass  um  die  Mitte  des  dritten  Jh.'s  die  Kindertaufe  in 
weiten  Kreisen  als  Regel  galt.  Dieselbe  lag  übrigens  in  der 
Consequenz  der  magischen  Vorstellungen  über  die  Wirkung  der 
Taufe.  Wir  können  auf  heidnischer  Seite  eine,  wenn  auch  nicht 
vollständige,  Analogie  zu  dieser  Wandlung  beobachten,  sofern 
uns  grade  für  die  letzten  Zeiten  der  Antike  die  Sitte  mehrfach 
bezeugt  ist,  Kinder  den  Mysterienweihen  zu  unterziehen  ^). 


*)  Ir.  II,  33,  2  Harv.  omnes,  qui  per  eum  renascuntur  in  Deum, 
infantes  et  parvulos  et  pueros  et  juvenes  et  seniores. 

»)  De  bapt.  18  (I,  638  Oehl.). 

•)  In  Levit.  hom.  8,  3  (Lomra.  IX,  318)  secundum  ecclesiae  observan- 
tiam  etiara  parvulis  baptismum  dari;  in  Luc.  hom.  14  (L.  V,  135) 
parvuli  baptizantar  in  remissionem  peccatorum;  in  Rom.  comm.  5,  9 
(L.  VI,  397)  ecclesia  ab  apostolis  traditionem  suscepit  etiam  parvulis 
baptismum  dare.  *)  Ep.  64,  2  (718  Hart.). 

'')  S.  o.  55.  Eine  weit  direktere  Parallele  zur  Kindertaufe  bieten 
eventuell  die  dem  griechischen  u.  römischen  Familiencult  zugehörigen 
Amphidromien.  Am  9.  resp.  10.  Tage  nach  der  Geburt  eines 
Kindes  brachte  der  Hausvater,  im  Beisein  von  Familie  u.  Zeugen,  auf 
dem  häuslichen  Heerde  ein  Opfer  dar.  Eine  Frau  trug  das  Kind  in 
den  Armen  und  lief  mit  ihm  mehrmals  um  das  Altarfeuer  (daher  der 
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Hat  in  dieser  Weise  der  Katecliumenat  bezüglich  der  Kinder 
aus  christlichen  Familien  eine  Einschränkung  erfahren,  so  sehn 
wir  ihn  im  vierten  Jh.  in  andrer  Weise  seiner  ursprünglichen 
Beziehung  entfremdet,  durch  die  Sitte  nämlich,  den  Empfang  der 
Taufe  bis  in  das  reifere  Alter,  ja  zum  Teil  bis  gegen  das  Ende 
des  Lebens  zu  verschieben.  Die  Thatsache,  dass  Basilius,  Gregor 
von  Naziauz  und  von  Nyssa,  Chrysostomus  und  Ambrosius  diese 
Sitte  sämtlich  ausführlich  bekämpfen  i),  zeigt,  wie  verbreitet  die- 
selbe gewesen  sein  muss.  Sie  beschränkt  sich  auch  keineswegs 
auf  die  heidnischen  Proselyten  oder  die  Indifferenten:  „Basilius, 
Gregor  von  Nazianz,  Chrysostomus,  lauter  Söhne  christlicher 
Familien  und  speziell  frommer  Mütter,  empfingen  die  Taufe  erst, 
als  sie  nach  durchlaufener  Aveltlicher  Bildung  mit  Entschiedenheit 
den  kirchlichen  Aufgaben  sich  zuwandten"  2);  Ambrosius  wurde 
als  Uneingeweihter  zum  Bischof  gewählt,  und  diese  Thatsache 
steht  nicht  vereinzelt  da  ^).  Satyrus,  der  Bruder  des  Ambrosius, 
und  des  Gregor  von  Nazianz  Schwester  Gorgonia,  beide  von 
ihren  Brüdern  ihrer  Frömmigkeit  wegen  gerühmt,  empfingen  beide 
die  Taufe  erst  in  reiferem  Alter  ^).  Die  Kindertaufe  wird  von 
Gregor  von  Nazianz  und  den  Apostolischen  Constitutionen  ge- 
fordert ^) :    andrerseits    aber    zeigt    der   Bericht   der  Aquitanerin 


Name).  Das  bedeutete  zugleich  eine  Reinigung  des  Kindes  und  eine 
Einweihung  desselben  in  den  Familiencult  (Fustel  de  Coulanges,  Cite 
antique  59).  Dass  diese  Sitte  die  Praxis  der  Kindertaufe  begünstigt 
habe,  wäre  wohl  denkbar.  Nur  wird  sich  nicht  ausmachen  lassen,  wie 
weit  sich  dieser  Ritus  in  der  Kaiserzeit  gehalten  hatte. 

*)  Basil.,  hom.  in  sanct.  bapt.,  ganz  (31,  424  sq.);  Greg.  Naz.,  er. 
39  in  sanct.  lum.  14  (36,  349);  er.  40  in  sanct.  bapt.  11—27  (372  sq.); 
Greg.  Nyss.,  adv.  eos  qui  difFerunt  bapt.  (46,  416  sq.);  Chrysost.,  ad 
illum.  cat.  1,  1  (49,  224);  in  Hebr.  hom.  13,  4  (63,  107);  in  Act.  hom. 
1,  6.  7  (60,  23);  Ambros.,  de  Elia  et  jejun.  22. 

2)  Möller,  Kirchen-Geschichte  1»  (1889),  497. 

ä)  Greg.  Naz.,  er.  18  funebr.  in  patr.  33  (35,  1028)  .  .  ßt'v  fiiv 
i^eiXeyfi^vov,  oiinb)  6e  T(p  S-ei(p  ßanridfiaTi  xaraatpQayiafi^vov,  tovtov 
axovra  awaqnaaavris  .  .  inl  t6  ßrjfj.a  td^saav  .  .  TsXiad-rjvaC  re  rj^tow 
xal  xrjQvxO-^vai.    Die  Bischöfe  ijyviaav,  dvex^Qv^av. 

*)  Gr.  Naz.,  er.  8  in  laud.  sor.  Gorg.  20  (35,  812);  Ambros.,  de 
excessu  fratr.  sui  Sat.  43. 

*)  Gr.  Naz.,  or.  40  in  sanct.  bapt.  28  (36,  400) :  die  Neugebomen 
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klar,  dass  die  jerusalemischen  erwachsenen  Taufcandidaten  ihrer 
Mehrzahl  nach  christlichen  Familien  entstammten ;  denn  über  die 
den  Taufunterricht  einleitende  Immatriculation  wird  hier  berichtet: 
si  viri  sunt,  cum  patribus  suis  veniunt,  si  autem  feminae,  cum 
matribus  suis  ^).  Demnach  scheint  wenigstens  in  gewissen  Ge- 
bieten des  Ostens  die  Kindertaufe  noch  nicht  einmal  die  herr- 
schende Sitte  gewesen  zu  sein  *). 

Was  nun  die  Ursachen  dieser  procrastinatio  baptismi  betrifft, 
so  betonen  die  Kirchenväter  in  ihrer  Polemik  gewöhnlich  in 
erster  Linie  das  Verlangen,  ein  sittlich  laxes  Leben  möglichst 
lange  fortsetzen  zu  können,  ohne  durch  die  Furcht  vor  Ver- 
scherzung der  Taufgnade  behindert  zu  sein.  Allein  eine  so  all- 
gemeine Sitte  auf  ein  derartiges  Motiv  zurückzuführen,  ist 
schwerlich  angängig,  mag  dasselbe  auch  mit  in  Betracht  zu 
ziehen  sein. 

Wir  müssen  zunächst  die  Anschauungen  über  die  Taufe  in 
Betracht  ziehen.  Diese  hatten  sich  nun  dahin  entwickelt,  dass 
dieselbe,  auf  ihre  Wirkungen  gesehn,  nicht  in  erster  Linie  mehr 
den  Eintritt  in  die  Gemeinde,  sondern  vielmehr  den  Zutritt  zur 
jenseitigen  Seligkeit  vermittelte;  denn  auch  auf  die  durch  sie 
gewirkte  „Reinigung"  kam  es  nicht  sowohl  im  Leben,  als  viel- 
mehr im  Augenblicke  des  Todes  an.  Dazu  war  die  Taufe  nicht 
wiederholbar,  noch  gab  es  eine  andre  Weihe,  die  deren  Wirkungen 
überbot.  So  erscheint  es  nicht  unbegreiflich,  dass,  als  die  Massen 
der  Kirche  zuströmten,  denen  die  Taufe  als  wirkungskräftigste, 
aber  auch  als  nicht  unbedenklich  zu  vollziehende,  weil  nicht 
wiederholbare.  Weihe  zum  jenseitigen  Leben  erscheinen  musste, 
dieser  eschatologische  Gesichtspunkt  so  sehr  der  vorherrschende 
wurde,  dass  er  die  bisherige  kirchliche  Tradition  zu  durchbrechen 
vermochte.     Dazu  waren  die  durch  die  Taufe  vermittelten  Güter 


sofort  zu  taufen,  wenn  Lebensgefahr,  damit  sie  nicht  dräXtaTtt  sterben ; 
sonst  das  dritte  Jahr  abzuwarten;  Const.  Ap.  VI,  15  (p.  205  Ana].). 
^)  Peregr.  Sylv.,  fol.  72. 

^)  In  Hom  scheint  es  im  4.  Jh.  häufig  vorgekommen  zu  sein,  die 
Kinder  zwar  nicht  in  den  ersten  Jahren,  aber  in  noch  jugendlichem 
Alter  taufen  zu  lassen.  De  Rossi,  Inscriptiones  Christ,  urbis  Romae 
I,  99.  226  neofiti  von  6  u.  9  Jahren;  243  eine  neofita  von  8  Jahren; 
810  neofitus  von  6  Jahren.  Daneben  356. 439  neofiti  von  20  u.  42  Jahren. 
Anrieh,  Mysterien  weeen  nnd  Christen  tun.  \2 
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80  überschwänglich  gepriesen  und  gesteigert  worden,  dass  es  ver- 
ständlich wird,  wenn  bei  der  einmal  herrschenden  Sitte  auch 
grade  religiöse  Naturen  den  Empfang  der  Taufe  verschoben, 
weil  sie  sich  dieses  grossen  Mysteriums  noch  nicht  für  würdig 
hielten. 

Die  Verhältnisse  gestalteten  sich  also  derart,  dass  es  nun  in 
Wirklichkeit  zwei  verschiedene  Classen  von  Christen  gab, 
die  sich  mancherorts  numerisch  ziemlich  gleichstehen  mochten: 
eingeweihte  Christen  —  TtiOToi,  fideles  ^)  —  und  uneingeweihte, 
Katechumenen  2).  Denn  auch  die  letzteren  wurden  durchaus  zu 
den  Christen  gerechnet  ^) ,  wie  z.  B.  die  Canones  Hippolyti 
betreffs  der  Aufnahme  der  Proselyten  bemerken:  „Wenn  einer 
eines  heidnischen  Herrn  Sklave  ist,  soll  er  nicht  wider  Willen 
des  Herrn  die  Taufe  empfangen;  er  begnüge  sich  damit,  ein 
Christ  zu  sein"*).  Damit  war  nun  ein  Zustand  geschaffen,  wie 
er  ähnlich  im  Cultus  der  heidnischen  Mysteriengötter  bestand, 
wo  neben  dem  engern  Kreise  der  Eingeweihten  der  weitre  der 
sonstigen  Verehrer  dieser  Gottheiten  stand  ^).  Der  Unter- 
schied zwischen  den  beiden  Tccy/naTa  wird  im  gewöhnlichen 
Leben  nicht  als  so  stark  empfunden  worden  sein,  wie  dies  bei 
den  theologisch  geschulten  Vätern  der  Fall  ist.  Ja  auch  die 
von  ihnen  stets  betonte  Consequenz  aus  der  Tauftheorie,  dass 
die  ungetauft  sterbenden  der  Seligkeit  nicht  teilhaft  werden 
könnten,  scheint  man  in  weitern  Kreisen  nicht  immer  in  vollem 
Masse    gezogen    zu   haben.     Wie    vielmehr   die   Handauflegung 


*)  So  auch  auf  Grabschriften,  V.  Schultze,  Die  Katakomben 
1882,  264. 

^)  Vgl.  Euseb.,  praep.  evang.  VII,  3  TqCu  xa&'  ixäarrjv  IxxlrjaCav 
rayfiara  '  ¥v  fiev  t6  toSv  -fjyovfxivoiv,  Svo  Sk  rä  tcSv  vnoßeßrjxÖToiv,  tov 
Ttjg  lxxlr)(jlccs  tov  Kgiarov  Xaov  als  dvo  rayfiara  di,j\Ql]fiivov,  elg  re 
ro  T(üV  TiiaTüiv  xal  tcjv  fifidäno}  rijs  ^lä  Xovtqov  naliyysvsatas  t^^mo- 
fiivtov. 

3)  Vgl.  Conc.  Constpol.  ann.  381  can.  7  (Mansi  III,  564)  von  den- 
jenigen Haeretikern,  die  nur  wie  die  Heiden  aufgenommen  werden: 
xal  Tr\v  nQbrrriv  rifiiQav  nocovfiev  avTove  XQUTritcvovs,  t^v  ik  Sem^i^av 
xarrixovfi^vovs. 

*)  §  36  Achelis  (H.  Achelis,  Die  Canones  Hippolyti,  in  Gebhardt 
u.  Harnacks  Texte  u.  Untersuchungen  VI,  4). 

6)  S.  0.  56. 
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beim  Christianum  facere  schon  mehr  oder  minder  als  eine  sakra- 
mentale Handlung  beurteilt  wurde,  so  scheint  nach  volkstümlicher 
Anschauung  schon  das  blosse  Christianum  esse  ein  Anrecht  zu 
bessern  Hoffnungen  bezüglich  des  Jenseits  gegeben  zu  haben. 
Auf  beide  Annahmen  führt  wenigstens  der  Umstand,  dass  wir 
diese  Handauflegung  von  Heiden  auf  dem  Totenbette  als  viaticum 
begehrt  und  gewährt  sehen  ^). 


Sechstes  Capitel. 

Die  spezifischen  Wirkungen  von  Taufe  und 
Abendmahl  und  die  Art  ihrer  Vermittelung. 


Wir  gehen  nunmehr  zu  der  Untersuchung  der  Frage  über, 
ob  und  inwiefern  die  Anschauungen  über  die  Wirkungen  der 
Taufe  und  des  Abendmahls  von  Seiten  des  Mysterienwesens  be- 
einflusst  sind. 

Reinheit  und  Entsühnung  einerseits,  selige  Unsterblichkeit 
andrerseits  waren  die  hauptsächlichsten  Güter,  die  man  durch 
den  Empfang  der  Mysterienweihen  verbürgt  glaubte.  Ebenso 
lassen  sich  die  durch  die  christlichen  Mysterien  gewährten  Güter 
in  die  Worte  yux&agaig  und  a&avaala  zusammenfassen. 

1.  Fassen  wir  zunächst  die  bei  der  Taufe  wie  beim  Abend- 
mahl in  gleicher  Weise  im  Vordergrunde  stehende  Unsterblich- 
keit ins  Auge. 

Die  Taufe  betreffend,   sind   es  zuerst  Irenaeus   und  Ter- 


1)  Conc.  Eliber.  can.  39  (Routh^  IV,  266):  Gentiles,  si  in  infitmi- 
tate  desideraverint  sibi  manam  imponi,  si  fuerit  eorutn  ex  aliqua  parte 
vita  honesta,  placait  eis  manum  imponi  et  fieri  Christianos;  Synod- 
Arelat.  can.  6  (ibid.  308) :  De  bis,  qui  in  infirmitate  credere  volunt, 
placuit  eis  debere  manum  imponi.  —  In  Afrika  war  das  heilige  Salz 
Sakrament  der  Eatechumenen. 

12* 
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tullian,  welche  die  incorruptio  und  consecutio  aetemitatis  als 
deren  eigentliche  Wirkung  betonen  ^).  In  der  Folgezeit  ist  dieser 
Gesichtspunkt  der  allgemein  herrschende.  Die  als  das  oberste 
Heilsgut  das  Ziel  des  Christentums  bildende  Un Vergänglichkeit 
wird  dem  Menschen  in  der  Taufe  geschenkt  *).  Demnach  ist 
diese  eine  Kraft  zur  Auferstehung  3),  ein  Unterpfand  der  Auf- 
erstehung *) ;  häufig  wird  sie  als  unsterblich  machendes  Siegel  *), 


^)  Iren.  III,  18,  1  Corpoi-a  enim  nostra  per  lavacrum  illam  quae 
est  ad  incorruptionem  unitatem  acceperunt.  —  Tert.,  de  paen.  6  (I,  652 
Oehl.)  mercedem  perennis  vitae;  de  pud.  21  (I,  843)  Petrus  in  Christi 
baptismo  reseravit  aditum  caelestis  regni;  de  bapt.  1  (I,  619)  felix 
sacramentum  aquae  nostrae,  quia  ablutis  delictis  pristinae  caecitatis  in 
vitam  aeternam  liberamur ;  2  (620)  consecutio  aeternitatis ;  (621)  nonne 
mirandum  est  lavacro  dilui  mortem.  Vgl.  die  Ausführungen  in  de 
resurr.  carn.  47  sq.  (II,  528  sq.)  u.  adv.  Marc.  V,  10  (II,  302  sq.):  pro 
mortuis  baptizari  sei  =  pro  corporibus  tingui,  damit  dieselben  auf- 
erstehn  könnten. 

2)  Ps.-Hippol.,  koyoe  eis  ra  äy.  S^eocfdv.  8  (p.  41  Lag.)  6  t^s  d&a- 
vaaCag  naTtjQ  lor  d&avaTov  vtbv  xal  Xoyov  dniareiXer  eis  rbv  xoafiov,  og 
d(pix6fievog  dg  rov  av9-Q(onov  lovaaa&ai  vSari  xal  nvevfiaxi  xal  dva- 
yevvr^aag  nqbg  dtpd^aQa Cav  rpv/rjg  re  xal  atafiarog,  Ivsipvarjaev  r]fiZv 
nvevfJia  CoiVS>  mqiufKfiiaag  rifiäg  dtp&aQTfp  navonXCt}.  ei  ovv  d&dvarog 
yiyoviv  6  avdqwnog,  earai  xal  &s6g.  d  Sk  d^eog  St  vöarog  xal  nvev- 
fiarog  dyiov  fiera  TtjV  Trjg  xoXvfißrid^Qag  dvayävvt^aiv  ylverai,  svQi- 
axiTtti  xal  avyxXriQovöfxog  XgiaTOv  fxtra  rijv  ix  vsxQtSv  dvaaraaiv.  Sib 
XTiQvaau)  Xiyfov  <fsvT£  näaai  al  narqial  rdSv  id^vdjv  Inl  rriv  tov  ßan- 
rCafiuTog  dO^avaaCav.  —  Apollin,,  Dial.  1  de  sanct.  trin.  (p,  272 
Draes.)  d&avaaCav,  riv  dtu  rov  .  .  ßanxCa^atog  IXdßo/nev.  —  Greg.  Nyss., 
or.  cat.  magn.  33  (45,  84)  S-eiag  Swdfiswg  naQovaia  nqbg  dipd^agaiiav 
fifraaxevdCei  tu  iv  r^  <pS-a^y  (fvau  ysvöfievov ;  35  f^i]  Svvaa&at  Si  (ftjfxi 
SC}(a  rrig  xaxa,  rb  XovzQbv  dvayfvvi^asüjg  iv  dvaardast  ysviad^at  rbv  av- 
d^Qojnov.  —  Chrysost.,  in  2  Cor.  hom.  10,  2  (61,  468)  xal  yaq  xal  tot« 
(bei  d.  Schöpfung)  inl  tovt([)  (ihn  unsterblich  zu  machen)  SiinXaae 
(Gott  den  Menschen)  xal  vvv  stg  tovto  xareiQyäaaTo  rfm  rov  ßanxC- 
OfAtttog. 

^)  Basil.,  hora.  in  sanct.  bapt.  1  (31,  424)  ßänx.  Svvafiig  iariv  dg 
TTjV  dväaraatv;  ep.  189  ad  Eustat.  5  (32,  689)  iv  ry  CoionoKp  dvvdfiH, 
xad^  riv  ix  TOV  ifj&aQTOv  ßiov  sig  d&avaaCav  y  (f.vaig  tjftdiv  fiiTaaxivä^iTai. 

'*)  Ps.-Athan.,  serm.  in  sanct.  Pasch.  5  (28,  1080)  d^gaßciv  aot 
yfyovev  dvaatdascog  ^  T^f  x^Q^Tog  /nvrjaig. 

*)  Eus.,  de  vit.  Const.  IV,  62,  Const.:  wqu  xal  rjfiäg  dnoXavaat 
rijg  d&avaroTiotov  a(f>Qayldog. 
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unsterbliches  Kleid,  Kleid  der  Unvergänglichkeit  *)  bezeichnet ; 
ja  Augustin  erörtert  sogar  die,  wohl  einen  volkstümlichen  Einwand 
bildende,  Frage,  warum  die  Getauften  doch  sterben  müssten  '). 
Das  Abendmahl  finden  wir  zuerst  bei  Ignatius  als  cpdg- 
fioxov  Trjg  äd^avaaiag  und  avTiöorog  %ov  fxri  anod^ctveiv  be- 
zeichnet '),  und  dieser  Gesichtspunkt  tritt  in  der  weitern  Ent- 
wicklung noch  stärker  und  ausschliesslicher,  als  dies  bei  der 
Taufe  der  Fall  ist,  als  der  leitende  hervor.  Auch  hier  ist  es 
Irenaeus,  der  ihm  die  für  die  Folgezeit  bestimmende  Wendung 
gegeben,  indem  er  die  Auferstehung  des  Leibes  mit  dem  Genuss 
<ies  Abendmahls  in  causative  Verbindung  setzt  *) ;  doch  hat  auch 
der  Spiritualist  Clemens  den  Gedanken  der  atpd^aqoia  mit  dem 
Abendmahl  in  Zusammenhang  gebracht  ^) ,  wohl  ein  Beweis, 
dass  schon  zu  seiner  Zeit  die  obige  Anschauung  des  Irenaeus 
im  christlichen  Gemeinglauben  die  herrschende  war.  Im 
vierten  Jh.  ist  sie  allgemein.  Das  Abendmahl  wird  zur  Leben 
erzeugenden  Kraft  ß),  zur  Nahrung  fürs  unsterbliche  Leben  '), 
wie  denn  nach  der  Clementinischen  Liturgie  der  Kelch  mit  den 
Worten  aL^a  XqiOTOv  tvoti^qiov  tonig  zum  Genüsse  gereicht 
wird  8),     Lehrreich  —  zumal  da  nicht  von  einem  Theologen  her- 


*)  Basil.,  ep.  292  ad  Pallad.  (32,  1033)  Tjxovaafitv  rercfiTja^ai  ae 
Tj  fiSyaXy  Tifi^,  r^  dd-avdT<p  irSifiart,  o  neQiaxov  ^fjidSv  rtjv  dvS-Qtano- 
TTjT«  Tov  iv  Ty  aaQxl  ^dvttTov  l^T}(fdvia£  xttl  xareno&T)  ro  S^tjtov  iv  rtJ 
Ttjs  dif^uQaCas  ivövfiari.  —  Greg.  Naz.,  er.  40  in  sanct.  bapt.  4  (36, 
-361);  Greg.  Nyss.,  adv.  eos  qui  diff.  bapt.  (46,  420);  Const.  Ap.  VIII,  6 
(p.  382  Anal.);   Lit.  Basil.  77b,  Chrysost.  89a,  Praesanct.  95b  Swains. 

*)  Civ.  Dei  XIII,  4.  Grund:  si  regenerationis  sacr.  continuo 
aequeretur  immortalitas  corporis,  ipsa  fides  eversaretur. 

»)  Ad  Eph.  20,  2. 

*)  Ir.  IV,  31,  4  nojs  tt)v  adgxa  liyovaiv  (die  Gnostiker)  üg  (f^oQccv 
Xnqslv  xal  fii)  fttT^xsiv  ttjs  ^(oijg,  xriv  dno  tov  adfiarog  tov  xvqCov  xal 
TOV  atfittTog  avTov  TQetpofi^vtjv.  —  tu  atüfiara  Tq/itüv  ^(Talufißdrovra  Trjg 
ev/aQiaTiag  firix^ri  ilvat  (pd-ctQTa,  T^r  iknCia  x^g  dvaaTdasug  l^ovra. 
Ebenso  V,  2,  2—3. 

»)  Paed.  II,  2,  19. 

*)  Epiphan.,  Anaceph.  (42,  881)  Svvafitg  eig  ^tooyovriaiv;  cf.  Eus. 
Caes.,  de  solemnit.  pasch.  12  (24,  705)  r^  i^yuxOftivip  aiofAccti  ^monoi' 
ov/nivoi. 

')  Chrysost.,  in  1  Cor.  hom.  24,  2  (61,  200)  T(»oy^  slg  foi^r  «*a- 
vttTov.  »)  Const.  Ap.  Vm,  13  (p.  421  Anal.). 
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rührend  —  ist  in  dieser  Hinsicht,  wie  Firmicus  Matemus  das 
Abendmahl  den  Riten  der  heidnischen  Mysterien  entgegenstellt: 
„Es  giebt  eine  andre  Speise,  die  Heil  schenkt  und  Leben,  die 
den  Sterbenden  die  Zeichen  ewiger  Unsterblichkeit  verleiht. 
Nach  Christi  Brot,  nach  Christi  Kelch  verlange,  damit  die  Sub- 
stanz des  Menschen  mit  unsterblicher  Nahrung  gesättigt  werde". 
„Das  Brot,  durch  das  des  Todeselendes  Verderben  überwunden 
wird".  „Christi  unsterbliches  Blut  trinken  wir,  unserm  Blute  ist 
Christi  Blut  beigemischt".  Und  wie  er  von  einem  immortale 
poculum  1)  redet,  so  findet  sich  auch  der  noch  kühnere  Ausdruck 
^OTT^QWv  sfiTteTtXriajLiivov  ä&avaalag !  ^).  Daher  denn  in  den 
Liturgieen  die  Bezeichnung  des  Abendmahls  als  lebendig- 
machendes Mysterium,  unsterbliche  Mysterien,  Mysterien  der  Un- 
vergänglichkeit  ^) ,  daher  Ausdrücke  wie  dd^ccvarog  zgarveta  *), 
„furchtbare  Mysterien  voll  Unsterblichkeit"  ^).  Die  ausführlichste 
imd  crasseste  theologische  Durchführung  der  Theorie  des  Irenaeus 
findet  sich  bei  Gregor  von  NysSä  *). 

Es  sind  noch  zwei  weitere  Moiüente,  aus  denen  sich  ersehen 
lässt,  wie  sehr  in  der  Auffassung  von  Taufe  und  Abendmahl 
die  Beziehung  auf  das  jenseitige  Leben  im  Vordergrunde  ge- 
standen hat. 

Zunächst  die  Auffassung  des  Abendmahls  als  viaticum 
mortis.  „Wenn  wir  mit  dieser  Speise  von  hinnen  scheiden,  sagt 
Chrysostomus ,  werden  wir  furchtlos  jene  heiligen  Vorhöfe  be- 
treten"; und  anderwärts:  „Es  legte  mir  einer  dar,  dass  die,  die 
am  Verscheiden  sind,  falls  sie  mit  reinem  Gewissen  die  Mysterien 
empfangen  haben,  um  dieses  Genusses  willen  unter  dem  schützenden 

^)  De  error,  prof.  rel.  18,  2  (beachte  den  starken  Ausdruck  ut 
Bubstantia  hominis  immortali  pabulo  saginetur).  7;  21,  3;  18,  8.  — 
Vgl.  Ambros.,  de  myst.  8,  47  panis  .  .  vitae  aetemae  substantiam  eub- 
ministrat;  in  Luc.  X,  49  corpus  Christi  edimue,  ut  vitae  aetemae 
possimus  esse  participes. 

ä)  Jlgoaev/T)  l4aT]ve&  p.  61  Batiffol. 

3)  Litt.  Alex.  30.  58.  68,  Basil.  86  a.  87  a,  Chrys.  94b,  Praesanct. 
97  b  Swains.  *)  Chrysost.,  in  Hebr.  hom.  13,  4  (68,  107). 

')  Ephraem,  Über  d.  Priestertum  3. 

«)  Or.  cat.  magn.  37  (45,  93  sq.) ;  vgl.  d.  Satz  Sux^ivros  fii]  tJvae 
Sm'axov  h  dd^avaaCa  yiv^o&ai  t6  ^fiirtQOV  awfia,  el  firi  ^tä  rijs  n^be  to- 
a&dvaTov  xoivwvlas  Iv  fiijovala  rijs  dtp&a^aias  ytvofifvov  etc. 
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Greleite  der  Engel  von  hinnen  fahren"  *).  Dass  diese  Anschauung 
allgemein  verbreitet  war  und  dass  grade  von  Seiten  des  Volkes 
auf  diese  Bedeutung  des  h.  Mahles  das  allergrösste  Gewicht 
gelegt  wvu-de,  zeigt  die  stehende  Verordnung  der  Concilien,  dass 
auch  den  von  der  Abendmahlsgemeinschaft  ausgeschlossenen 
Büssem  das  viaticum  nicht  versagt  werden  solle  ^).  Dass  eine 
ähnliche  Auffassung  der  Taufe  der  procrastinatio  baptismi 
wenigstens  mit  zu  Grunde  liegt,  ist  oben  vermutet  worden  ') ; 
jedenfalls  mussten  infolge  dieser  Praxis  Fälle  von  Kliniker-Taufe, 
in  denen  sich  also  dies  Sacrament  direkt  als  viaticum  darstellte, 
häufig  eintreten.  Auf  eben  diese  Auffassung  ist  es  endlich 
zurückzuführen,  wenn  Taufe  und  Abendmahl  an  Tote  gespendet 
werden,  eine  Unsitte,  die  wir  durch  eine  afrikanische  Synode 
bekämpft  finden  *). 

Als  weiteres  Moment  ist  sodann  die  Thatsache  von  Belang, 
dass  wir  Taufe  und  Abendmahl  in  den  christlichen  Kata- 
komben dargestellt  finden.  Die  Taufbilder  6)  sind  ohne  weiteres 
klar:  sie  sollen  die  Taufe  des  Besitzers  der  Grabkammer  oder  eines 
in  ihr  ruhenden  Toten  vor  Augen  führen.  Das  Abendmahl 
anlangend,  kommen  in  erster  Linie  die  vier  Mahldarstellungen 
in  den  sogenannten  Sacramentscapellen  in  S.  Callisto  in 
Betracht  ß).  Der  Umstand,  dass  eine  Anzahl  hochgefüllter  Brot- 
körbe vom  oder  auf  beiden  Seiten  angebracht  sind,  wahrend  die 


*)  Chrysost.,  in  1  Cor.  hom.  24,  5  (61,  204);  de  sacerd.  6,  4  (48, 
681).  Vgl.  auch  die  oben  citirte  Stelle  aus  Firmic.  Hat.,  u.  die  unten 
folgenden  der  syr.  KV.  —  Ambros.,  de  excessu  fratr.  Sat.  43:  bei 
einem  Schiifbruch  bindet  sich  d.  ungeweihte  Sat.  die  A.-Elemente  in 
einem  Tuch  um  d.  Hals,  non  mortem  metuens,  sed  ne  vacuus  mysterii 
exiret  e  vita.  —  Lit.  Jac.  320b  =  321a  Swains.  heisst  d.  Abendmahl 
i(f6Siov  Ccitjs  aiorviov. 

*)  Syn.  Ancyr.  can.  22  (Routh  IV«,  125);  Conc.  Nicaen.  can.  13 
(Mansi  II,  667  sq.)  ff  rig  l^odivoi,  tov  rekevraCov  xal  dvayxaioTorov  i<po- 
Slov  (17]  dnoaTeQfia&ta;  pseudocarthag.  Syn.  can.  77  (Mansi  III,  948). 

•)  S.  o.  177  f.         *)  Syn.  v.  Hippe  ann.  393  can.  4  (Mansi  III,  917). 

^)  S.  deren  Zusammenstellung  bei  X.  Kraus,  Real.-Encyclop.  d. 
Christi.  Altertümer  H,  832  ff.  Für  d.  Erklärung  vgl.  V.  Schnitze, 
Archaeologische  Studien  1880,  55  ff. 

")  S.  darüber  V.  Schnitze,  Studien  23  ff.,  wo  auch  die  Abbildungen, 
u.  Hasenclever,  Der  altchristl.  Gräberschmuck  1886,  228 ff. 
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eigentliche  Speise  in  Fischen  besteht,  lässt  uns  in  diesen  Ge- 
mälden die  in  dem  gewöhnlichen  Schema  der  Mahldarstellungen 
■wiedergegebene  wunderbare  Speisung  erkennen  i).  Und  die  über- 
einstimmende Auffassung  dieser  letztem  in  der  altchristlichen 
Literatur  stellt  es  ausser  Zweifel,  dass  mit  ihrer  Wiedergabe 
eine  symbolische  Darstellung  der  Eucharistie  bezweckt  ist.  Dass 
auf  dieser  Beziehung  der  Hauptnachdruck  ruht,  tritt  noch  deut- 
licher in  einer  Reihe  von  abgekürzten  Darstellungen  hervor  — 
die  Ausdehnung  derselben  ist  controvers  — ,  auf  denen  bloss  ein 
von  Brotkörben  umgebenes  Tischchen  mit  Broten  und  Fischen, 
oder  nur  Brote  und  Fische,  oder  ein  ein  Brotkörbchen  auf  dem 
Rücken  tragender  Fisch  und  dergleichen  wiedergegeben  ist  2), 

Was  hat  nun  dazu  geführt,  diese  Darstellungen  als  Gräber- 
schmuck zu  verwenden  ?  Gewiss  nicht  die  Tendenz,  die  Dogmen 
der  Kirche  in  verhüllter  Weise  zur  Darstellung  zu  bringen,  wie 
die  meisten  katholischen  Archaeologen  behaupten.  Andrerseits 
gtehn  diese  Bilder  an  zu  hervorragender  Stelle,  als  dass  sie  sich 
als  rein  omamentale  Scenen  auffassen  Hessen.  Nun  ist  erwiesen, 
dass  einer  ganzen  Reihe  grade  der  wichtigsten  Motive  des  christ- 
lichen Gräberschmuckes  ein  sepulcral-symbolischer  Charakter 
eignet,  sofern  sie  in  Beziehung  gesetzt  wurden,  sei  es  zur  Er- 
rettung aus  dem  Rachen  des  Todes,  sei  es  zur  Auferstehung  und 
himmlischen  Seligkeit ').  Ist  aber  das  Aufkommen  der  Dar- 
stellungsmotive in  bedeutendem  Masse  durch  diesen  Gesichtspunkt 
bedingt,  so  wird  man  nicht  anstehn,  dies  auch  betreffs  der  oben 
besprochenen  Bilder  anzunehmen  *).  Dass  die  Auswahl  der  bib- 
lischen Wunder  in  erster  Linie  von  diesem  Gesichtspunkte  ge- 
leitet ist,  wird  durch  die  Literatur,  speziell  die  Gebete  imd 
Funeralliturgieen  bestätigt.  Ein  gleiches  gilt  für  die  hier  in 
Frage  kommenden  Darstellungen:  „Die  Verstorbenen,  0  Herr, 
die  in   der  Taufe  mit  dem  weissen  Gewände  bekleidet    worden 


*)  Hasenclever  232.  Diese  Deutung  scheint  natürlicher  als  die 
Schultzes  (Stud.  50)  auf  das  Mahl  der  Sieben  am  See  Genezareth. 
Doch  wäre  sehr  denkbar,  dass  diese  „eucharistischen"  Mahle  inein- 
andergeflossen seien.  *)  Hasenclever  232;  Schnitze  55.  92. 

")  V.  Schnitze,  Prolegomena  über  d.  Symbolik  des  altchristlichen 
Bilderkreises,  Studien  1—21.  —  Le  Blant,  Sarcophages  ehret,  de  la 
ville  d'Arles  1878,  Vorrede.  *)  Schnitze  54,  Hasenclever  235. 
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sind  und  deinen  Leib  gegessen  und  dein  lebendiges  Blut  ge- 
trunken haben,  werden  einst  zur  Rechten  auferstehn  und  in 
glückseliger  Unsterblichkeit  die  Freuden  der  Engel  geniessen". 
„Deine  Taufe,  durch  die  ich  deiner  Gottheit  teilhaft  geworden,  sei 
mir  jetzt  Mittel  und  Stütze  zum  Leben.  Durch  dies  Mittel  ge- 
festigt, werde  ich  unversehrt  an  des  furchtbaren  Feuers  Gluten 
vorbeikommen".  „Drei  Dinge  sind  es,  die  mich  in  Schrecken 
setzen,  des  Feuers  Glut,  des  Kerkers  Furchtbarkeit,  und  der 
Wurm,  der  in  Ewigkeit  nicht  stirbt  noch  ruht.  Nicht  verzehre 
mich  jener  Brand,  sondern  seine  Flammen  wende  dein  Leib  und 
Blut  von  mir  ab",  liest  man  in  Ephraems  Hymnen  i).  Und 
ebenso  sagt  Kabulas:  „Die  ihr  im  Staube  ruht,  trauert  nicht 
über  die  Zerstörung  eurer  Glieder;  denn  der  lebendige  Leib, 
welchen  ihr  empfangen,  und  das  sünden tilgende  Blut,  welches 
ihr  getrunken,  vermag  euch  aufzuerwecken  und  eure  Leiber  mit 
Glorie  zu  bekleiden".  „Urheber  des  Lebens  und  Herr  der  Ver- 
storbenen, gedenke  deiner  Diener,  welche  deinen  Leib  gegessen 
und  dein  Blut  getrunken  haben  und  nun  entschlafen  sind  .  .  ; 
erwecke  sie  aus  ihren  Gräbern".  „Nicht  möge  ich  vom  Feuer 
verzehrt  werden,  den  Du  mit  deinem  Leibe  und  Blute  gespeist 
hast;  nicht  möge  ich  in  die  Hölle  geschleudert  werden,  den  Du 
mit  deinem  Taufge wände  bekleidet  hast!"  ^).  Wir  werden  dem- 
nach mit  der  Annahme  kaum  fehlgehen,  dass  Taufe  und  Abend- 
mahl als  Garanten  der  Auferstehung  ihren  Platz  unter  den  Grab- 
darstellungen gefimden  haben. 

2.  Vorstehende  Ausführungen  haben  dargethan,  in  wie 
hohem  Masse  die  „Unvergänglichkeit"  als  das  eigentliche,  durch 
die  Sakramente  mitgeteilte  Heilsgut  aufgefasst  worden  ist.  In- 
wiefern haben  wir  diese  Entwicklung  als  durch  Einflüsse  von 
Seiten  des  Mysterien wesens  bedingt  anzusehen?  —  Bei  Er- 
örterimg dieser  Frage  sind  zunächst  folgende  Punkte  ins  Auge 
zu  fassen: 


*)  Paraenet.  29  u.  23  (ed.  Asseraani  tom.  HI  syro-lat.,  p.  480  b; 
458  a;  459  d). 

*)  Rabulas,  Hjrmnen  für  d.  verstorbenen  Gläubigen,  1  u.  4 ;  Buss- 
hymnen, 3;  beiBickell,  Ausgew.  Schriften  syrischer  K.  V.  (Kemptener 
Bibl.),  S.  267,  268,  266. 
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Die  eschatologische  Beziehung  der  Taufe  ist  an  sich  nicht 
etwas  durchaus  neues;  vielmehr  eignete  derselben  von  Anfang 
an  eine  Beziehung  auf  das  Reich  Gottes,  das  nahe  herbei- 
gekommen sei;  auch  darf  angenommen  werden,  dass  sie  sehr 
bald  als  unentbehrliche  Voraussetzung  zur  Seligkeit  gegolten  hat. 
Das  neue  in  der  weitern  Entwicklung  liegt  vielmehr  darin,  dass 
einmal  die  eschatologische  Bedeutung  der  Taufe  immer  mehr 
hervortritt,  dass  sodann  an  die  Stelle  des  irdischen  Gottesreiches 
die  jenseitige  in  den  Begriff  der  acfd^agala  zusammengefasste 
Seligkeit  tritt,  und  dass  insonderheit  aus  einer  unentbehrlichen 
Voraussetzung  zur  Seligkeit  ein  effektiver,  die  Unsterblichkeit 
objectiv  verleihender  oder  gar  wirkender  Akt  wird.  Diese 
Gesichtspunkte  treten  im  Laufe  der  Zeit  mehr  und  mehr  hervor, 
während  es  bei  ihrem  Aufkommen  natuigemäss  an  Übergängen 
und  Zwischenstufen  nicht  fehlt.  Etwas  ähnliches  ist  möglicher- 
weise betreffs  des  Abendmahls  zu  statuiren.  Jedenfalls  ist,  wie 
z.  B.  die  Gebete  der  Didache  zeigen  i) ,  der  Zusammenhang 
zwischen  der  pneumatischen  Speise  und  dem  ewigen  Leben  nicht 
von  Anfang  an  ein  derartig  naturhafter  gewesen,  wie  dies  hernach 
der  Fall  ist;  auch  des  Ignatius  Ausdruck  (pdqfxurMv  Z'^g  ad^a- 
vaoiag  braucht  nicht  notwendig  in  letzterem  Sinne  verstanden 
zu  werden,  sondern  lässt  sich  auch  von  johanneischen  Gedanken- 
gängen aus  erklären.  Wie  bald  jedoch  eine  solche  naturhafte 
Fassung  in  den  Gemeinden  aufgekommen  ist,  zeigen  Justins 
Äusserungen  ^),  die,  da  sie  in  die  dem  Philosophen  eigne  Auf- 
fassung des  Christentums  nicht  hineinpassen,  als  eine  Anlehnung 
an  den  Gemeindeglauben  aufgefasst  werden  dürfen. 

Weiter  ist  im  Auge  zu  behalten,  dass  das  Hervortreten 
dieses  Gesichtspunktes  bei  Taufe  und  Abendmahl  mit  der  escha- 
tologischen  Orientirung  des  Christentums  überhaupt  zusammen- 
hängt, dergemäss  Unsterblichkeit  und  Unvergänglichkeit  als 
höchstes  Heilsgut,  ja  gradezu  als  das  Heil  empfunden  werden. 
Wenn  aber  die  Unsterblichkeit  nicht  als  Lohn  für  des  Menschen 
Verdienst,  sondern   als   ein  mit  der  sittlichen  Sphäre  nur  ganz 


*)  Did.  10,  3  nvfVfjtaTMTjV  TQO<fr)V  xal  noTov  xal  fw^v  alutviov. 
*)  Apol.  I,  66    Too(f,i^v,  iS  ^s  ccifia  xal  adgxeg  xcctä  fjiixaßoXi]V  r^i- 
ifirai  rjfiäiv. 
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lose  zusammenhängendes  physisches  und  physisch  gewirktes  Gut 
aufgefasst  wird,  so  tritt  ebendann  der  Einfluss  der  gleichzeitigen 
antiken  Anschauung  und  damit  zugleich  ein  indirekter  Einfluss 
des  Mysterienwesens  zu  Tage. 

Endlich  hat  der  Unsterblichkeitsglaube  im  Christentum  durch 
die  Annahme  der  leiblichen  Auferstehung  ein  neues  Moment  er- 
halten, das  auch  für  die  Entwicklung  der  Anschauungen  über 
Taufe  und  Abendmahl  bedeutungsvoll  werden  musste.  Während 
nämlich  in  den  heidnischen  Mysterien  die  Frage  nach  der  Art 
und  Weise,  wie  durch  Anwendung  der  verschiedenen  Riten  die 
Unsterblichkeit  verliehen  werde,  dem  Nachdenken  der  Menge  fem 
lag,  musste  die  Beziehung  der  christlichen  Sacramente  auf  den 
Leib  grade  dazu  führen,  ihre  Wirkung  als  einen  magischen 
Naturprozess  vorzustellen.  Während  also  auf  heidnischer  Seite 
Theorieen  über  die  Vergottung  der  geistigen  Substanz  des 
Menschen  doch  immer  auf  philosophisch  gebildete  Kreise  be- 
schränkt blieben,  mussten  sich  derartige  Reflexionen,  vergröbert 
und  auf  den  Körper  bezogen,  auch  der  christlichen  Menge  auf- 
drängen und  demgemäss  auf  christlicher  Seite  eine  viel  allge- 
meinere Bedeutung  gewinnen.  Lag  es  schon  im  Wesen  des 
Abendmahls  begründet,  dass  bei  seiner  Feier  auf  die  Elemente 
grösseres  Gewicht  gelegt  wurde,  als  dies  in  den  heidnischen 
Mysterien  der  Fall  war,  so  musste  diese  Betrachtungsweise 
vollends  zur  Folge  haben,  dass  von  Seiten  der  Masse  die  Elemente 
als  wirkungskräftige  Zaubermittel  angesehn  wurden  i). 

Es  zeigt  sich  also,  dass  die  in  der  griechischen  Kirche 
herrschend  gewordene  Auffassung  über  die  Wirkung  von  Taufe 
und  Abendmahl  in  den  Anschauungen  der  ersten  Zeiten  bedeut- 
same Anknüpfungspunkte  hatte,  und  dass  sie  hauptsächlich  be- 
dingt ist  durch  die  Verbindung  des  urchristlichen  Glaubens  an 
die  Fleischesauferstehung  mit  der  spätgriechischen,  naturalistisch- 
mystischen Auffassung  vom  Heilsgute.  Im  einzelnen  nachzu- 
weisen, von  welchem  Einflüsse  hierbei  die  Mysterien  gewesen 
sind,  ist  völlig  unmöglich.  Der  Gedanke,  dass  die  Unsterblich- 
keit durch  einen  rituellen  Akt  mitgeteilt  werden  könne,  hätte 
sich  kaum  in  der  Weise,  wie  es  geschehen  ist,  durchgesetzt  und 


*)  Vgl,  bes.  Cypr.,  de  laps.  25  sq. 
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entwickelt,  wenn  nicht  dank  den  Mysterien  und  Weihen  aller 
Art  derartige  Vorstellungen  damals  allgemein  geläufig  gewesen 
wären.  Und  wenn  wir  aus  den  Grabdarstellungen  und  den  Auf- 
fassungen des  Abendmahls  als  viaticum  ersehen,  wie  lebendig 
diese  Vorstellungen  grade  im  Bewusstsein  der  Menge  waren; 
wenn  wir  sehen,  wie  seit  dem  vierten  Jh.,  wo  die  heidnischen 
Massen  in  die  Kirche  einströmen,  dieser  Gesichtspunkt  immer 
mehr  hervortritt  und  darum  die  Sakramente  immer  ausschliess- 
licher als  Vermittler  des  Heils  erscheinen,  so  werden  wir  in  der 
Annahme  nicht  fehlgehn,  dass  diese  Entwicklung  zu  einem  be- 
deutenden Teile  durch  das  Mysterienwesen  veranlasst  ist. 

3.  Das  negative  Moment  der  Taufe  findet  in  dem  Begriffe 
der  vM-d^aQüig  seine  Zusammenfassung.  Sehr  häufig  finden  wir 
bei  den  Vätern  des  vierten  Jh. 's  die  Taufe  als  eine  yt,ad^aQaig 
oder  ein  xad^agaiov  bezeichnet  i) ;  ja  dieser  Ausdruck  ist  beinahe 
zum  terminus  technicus  für  die  Taufe  geworden.  Kad^aqoLg  ist 
aber  auch  stehende  Bezeichnung  für  die  Wirkung  bestimmter 
Kiten  in  den  Mysterien  und  Weihen.  Die  Analogie  beschränkt 
sich  nun  keineswegs  auf  den  Ausdruck,  sondern  geht  viel  tiefer. 

Wenn  nämlich  die  durch  die  Taufe  gewirkte  Sündenvergebung 
mit  Vorliebe  als  eine  „Reinigung"  bezeichnet  wird,  so  tritt  darin 
eine  durch  die  gleichzeitige  antike  Anschauung  ^)  hervorgerufene 
Alteration  des  christlichen  Begriffes  der  Sünde  zu  Tage:  Die 
Sünde,  zumal  die  vor  der  Taufe  im  Zustande  der  heidnischen 
Unwissenheit  begangene,  wird  nicht  in  erster  Linie  in  das  Gebiet 
bewusster  sittlicher  Willensthätigkeit  eingerechnet,  sondern  eher 
als  ein  der  menschlichen  Natur  anhaftender  Schwachheitszustand 
oder  Makel,  als  eine  Y.rj'kig  und  efXfiix^sTffcc  Y.a'ua  empfunden  '). 


1)  KddaQOig  Eus.,  de  vit.  Const.  IV,  61;  Greg.  Naz.,  or.  39  in 
sanct.  lam.  1.14  (36,  335.349);  or.  40  in  sanct.  bapt.8. 16  (36,367.377); 
Greg.  Nyss.,  or.  cat.  magn.  35  (45,  92).  —  xad^äqaiov  Cyr.,  cat.  3,  4; 
Chrys.,  ad  illum.  cat.  1,  2  (49,  225;  ebenda  ftvarixös  xad-ctQ/nös);  de 
bapt.  Christi  3  (49,  366);  hom.  in  1  Cor.  10,  1  (51,  247)  rä  xa»tiQ(iia; 
Ps.-Hipp.,  löyoi  eis  r«  äy.  O^eotp,  10  p.  42  Lag. 

2)  S.  0.  15.  38.  51  f. 

ä)  Greg.  Nyss.,  or.  cat.  magn.  36  (45,  89)  to  tjj?  i/ifiix^siaT}s 
xuxCas  .  .  .  Tov  d(f>aviafi6v  ifinoifjaui;    ibid.  p.  92   rijs  XTjkii os  x«- 
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So  wird  denn  die  Sündenvergebung  zu  einem  in  realer  Weise 
an  dem  Menschen  sich  vollziehenden  Akte ;  die  Sünde  wird  nicht 
vergeben,  sondern  durch  den  Reinigungsprozess  in  magischer 
"Weise  ausgetilgt;  es  ist  ein  Zustand  der  Unreinheit,  der  sein 
Ende  findet  und  durch  dessen  Aufhebung  die  Reinheit  der  Seele 
hergestellt  wird.  Schon  bei  Irenaeus  tritt  diese  Auffassung 
hervor  *);  Chrysostomus  trägt  dieselbe  mit  voller  Deutlichkeit 
vor:  ein  König,  so  führt  er  aus,  könne  einem  Untergebenen,  der 
eines  schweren  Vergehens  gegen  ihn  überführt  sei,  dasselbe  ver- 
geben; allein  wenn  er  ihm  auch  die  Strafe  erlasse,  ja  wenn  er 
ihn  sogar  mit  Ehren  überhäufe,  so  bestehe  darum  die  betreffende 
Sünde  doch  fort;  bei  der  Taufe  dagegen  handle  es  sich  nicht 
um  Befreiung  von  der  Sündeustrafe,  sondern  die  Sünde  selbst 
werde  getilgt,  sr/,/.ad^aLQETai,  und  dadurch  werde  die  Seele  rein  2). 
Gregor  von  Nyssa  erklärt,  wer  hienieden  nicht  durch  das  Tauf- 
wasser gereinigt  sei,  müsse  im  Jenseits  mit  Feuer  gereinigt 
werden  ^) ;  in  der  Parallelisirung  dieser  beiden  •Aa&aqoia  tritt  die 
oben  gekennzeichnete  Auffassung  deutlich  zu  Tage. 

Wir  dürfen  annehmen,  dass  derartige  Anschauungen  im  Be- 
wusstsein  der  Menge  noch  viel  massiver  ausgeprägt  waren.  Da- 
durch hatte  sich  nun,  wennschon  auch  trotz  dieser  Verschiebung 
die  genuin  christliche  Empfindung  immer  wieder  zur  Geltung 
kommen  konnte,  grade. nach  dieser  Seite  eine  sehr  weitgehende 
Analogie  zwischen  der  Taufe  und  den  Reinigungen  der  Mysterien 
herausgebildet ;  denn  eben  die  in  den  letzteren  gesuchte  Reinheit 
war  zuletzt  ein  unklares  Mittelding  zwischen  einer  sittlichen  und 
einer  levitisch-cultischen.  Der  Einfluss  des  Mysterienwesens  ist 
in  diesem  Punkte  unverkennbar. 

Es  kommt  hier  noch  ein  zweites  Moment  in  Betracht,  welches 


»äqacov.  Vgl.  dazu  Proclus,  in  Tim.  V  p.  331  (Lobeck  106  u.)  1)  reli- 
atixri  öia  jov  &tCov  nvQog  difav iCovaa  rag  ix  yevETfjg  xTjXltfas. 

^)  Vgl.  Werner,  Der  Paulinismus  des  Irenaeus  (Gebhardt  u. 
Hamack's  Texte  u.  Unterss.  VI,  2),  140. 

«)  In  1  Cor.  hom.  40,  2  (61,  349).  Vgl.  in  Phil.  hom.  11,  4  (62, 
269)  xaS-dneg  nvrCSoröv  rt  (fdgftaxov  eSwxe  xb  Xovtqov,  xai  ovroi  ndaav 
■fifiiaafiiv  xaxiav  xai  ndvra  iipvyaSii&r]  d&qoov  xa\  1)  (pkeyfiovr]  inav- 
aaro,  xai  o  nv^eros  iaßea&i],  xai  al  arimSövig  ixavS-rjOav. 

^)  Or.  cat.  magn.  1.  c. 
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die  oben  dargelegte  Auffassung  über  Sünde  und  Sündentilgung 
noch  deutlicher  als  die  grundlegende  kennzeichnet,  die  Vor- 
stellung nämlich,  dass  der  sündhafte  Zustand  hervorgerufen  sei 
durch  daemonische  Mächte,  die  von  dem  Menschen  Besitz  er- 
griffen und  denselben  unter  ihre  Gewalt  geknechtet  haben.  Es 
ist  dies  nur  eine  andre  Wendung  der  gleichen  Grundanschauung 
über  die  Sünde,  in  der  die  Objektivirung  derselben  noch 
klarer  zu  Tage  tritt:  Durch  Befreiung  von  diesen  unreinen 
Mächten,  die,  weil  diese  letztern  meist  mehr  oder  minder  körper- 
lich vorgestellt  werden  i),  sich  ebensowohl  auf  den  von  ihnen 
durchdrungenen  Leib  als  auf  die  Seele  bezieht  und  demgemäss 
als  ein  physischer  Prozess  empfunden  wird,  wird  die  Reinheit 
hergestellt. 

Die  durch  die  Taufe  gewirkte  Reinigung  kann  daher  auch 
darin  gefunden  werden,  dass  sie  den  „unreinen  und  hylischen 
Geist"  vertreibt  ^).  Insbesondre  aber  hat  diese  Vorstellung  die 
Praxis  des  Tauf-Exorcismus  hervorgerufen.  Denn  derselbe 
ist  nichts  andres  als  ein  complicirter  und  langwieriger  Reinigungs- 
prozess,   eine   xad^aqaig  und  purgatio  ^).     An  dem  Aufkommen 


^)  Tat.,  ngbg  "EXX,  15  Salfioves  nccvreg  aäqxiov  ov  xixTijvrat,  nvfv- 
/laTiXTj  6i  iariv  ctvTois  rj  Gvfinri^is  wg  nvQos  xal  diqog  •  fiövoig  yovv 
roTg  nvtvfiavi,  ^eov  ifQovqov^ivoig  evavvonxa  xal  ra  riöv  Saifiövorv  larl 
■Gwfiara;  Tert.,  Apol.  22  (I,  207  Oehl.)  suppettit  illis  ad  utramque 
substantiam  hominis  adeundam  subtilitas  et  tenuitas  sua;  Orig.,  de 
princ.  I  praef.  8  (p.  95  Redep.)  tale  corpus  quäle  habent  daeraones, 
quod  est  naturaliter  subtile  et  velut  aura  tenue  et  propter  hoc  vel 
putatur  a  multis  vel  dicitur  incorporeura ;  d.  Gedanke,  dass  ihre  aw/xartt 
an  Opferdampf  u.  Blut  sich  nähren,  exhort.  ad  mart.  45  (Lomm.  XX, 
296) ;  c.  Geis.  VII,  5.  6,  VIII,  30,  cf.  V,  5  (Orig.  stellt  damit  die  Daem. 
in  Gegensatz  zum  Logos,  dem  h.  Geist  u.  der  Xoyixrj  ^v/i^,  die  rein 
geistige  Potenzen  sind,   de  princ.  I,  1,  3;   c.  Gels.  VI,  71,  VII,  32).  — 

—  Gyr.,  cat.  16,  15  ndv  o  fiij  l/et  na/v  awfia,  xcc&oXtxdüg  TTVSVfxa 
xaleTrai  •  Inel  rotvvv  ol  SaCfxoveg  ovx  (/ovoi  Toiavra  aci/uara,  nvsvfictTa 
xaXovvTcci. 

2)  Greg.  Naz.,  or.  40  in  s.  bapt.  35  (36,  409). 

')  Cyr.,   procat  9   ävev  inoqxiOfioi    ov   Svvarai  xa&aQS^iivai  ipv/i^. 

—  purgari  et  baptizari,  Sentent.  episcopp.  (Conc.  Carth.  ann.  256)  7 
(Cyprian  ed.  Hart.  p.  441);  Augustin,  de  fide  et  opp.  6,  8  (Mlat.  40, 
202)  abstinentia,  jejuniis  exorcismisque  purgari;  Petr.  Chrysol.,  serm. 
■52  (Mlat.  52,  347)  exorcismis  a  daemone  purgari  etc.  —  Charakteristisch 
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dieser  Institution  sind  urchristliche  und  antike,  zumal  spätantike, 
Anschauungen  in  gleicher  Weise  beteiligt.  Seiner  Entwicklung 
im  spätem  Judentum  gemäss  nahm  der  Daemonenglaube  von 
Anfang  an  in  den  religiösen  Vorstellungen  der  Christen  eine 
hervorragende  Stelle  ein,  und  so  gehörte  auch  der  Exorcismus 
Besessener  zu  den  wichtigsten  charismatischen  Gaben.  Es  ist 
also  einerseits  ein  urchristliches  Erbe,  das  hier  eine  neue  Gestalt 
gewonnen  hat.  Wie  aber  andrerseits  der  Daemonenglaube  auch 
in  der  heidnischen  Welt  zu  immer  grösserer  Ausdehnung  und 
religiöser  Bedeutung  gelangt  ist,  und  zwar  für  die  Vorstellungen 
der  philosophisch  gebildeten  Kreise  nicht  minder  als  für  die  der 
Menge,  so  ist  speziell  die  Verbindung  des  Exorcismus  mit  der 
Taufe  und  die  dadurch  herbeigeführte  allgemeine  Anwendung 
desselben  aus  antiken,  mit  dem  Mysterienwesen  zusammenhängen- 
den, Anschauungen  zu  erklären.  Durch  diese  Verbindung  erhält 
nämlich  der  Exorcismus  im  Gesamtverlaufe  der  christlichen 
Einweihung  die  gleiche  Stellung  wie  die  kathartischen  Riten  in 
den  heidnischen  Weihen  ^).  Die  Parallele  wird  dadurch  noch 
vollständiger,  dass,  wie  eine  Ausführung  des  Porphyxius  zeigt, 
diese  Riten  auch  von  selten  der  Neuplatoniker  auf  die  Aus- 
treibung der  Daemonen  bezogen  worden  sind:  „Auch  der  Leib, 
sagt  Porphyr,  ist  voll  von  bösen  Daemonen.  Denn  wenn  wir 
Speise  zu  uns  nehmen,  kommen  sie  herbei  und  setzen  sich  im 
Körper  fest.  Und  deshalb  eben  die  Enthaltungen  (aypslai,  vor 
der  Weihe  etc.),  nicht  um  der  Götter  Avillen,  sondern  um  diese 
zu  vertreiben"*). 


Pseud.-Ambros. ,  explan.  symb.  ad  init.  (Mlat.  17,  1193)  Celebrata 
hactenus  mysteria  scrutaminum  .  inquisitum  est,  ne  immandltia  in 
corpore  alicujus  haereret.  per  exorcismum  non  solum  corporis 
sed  etiam  animae  quaesita  et  adhibita  est  sanctificatio. 

*)  Von  Anfang  an  beruht  die  Kathartik  auf  der  Vorstellung  der 
Verunreinigung  des  Menschen  durch  daemonische  Mächte,  Rohde, 
Psyche  364 f.;  doch  ist  dieselbe  lange  nicht  in  der  Weise  ausgebildet, 
wie  dies  in  den  letzten  Zeiten  der  Antike  der  Fall  ist. 

*)  De  phil.  ex  oracc  haur.  (aus  Eus.,  praep.  ev.  IV,  22,  16; 
p.  148  sq.  Wolff).  Vgl.  auch  vorher:  i^slawovrtov  rdSv  hgiorv  rovrovg 
{rovs  TtoVTjQoiiS  SttCfi.ovtts)  öiit  tov  öovvat  nvsv/xa  ^roi  alf^a  Cf^wv  xal 
Sia  rff  Toi7  oÜQog  nlTjy^s  •  h'a  toitojv  dnek9-6vT<ov   nagovaCa  tov  d^tov 
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Bei  dem  Abendmahl  tritt  trotz  der  Eiosetzungeworte  der 
Gedanke  der  Sündenvergebung  in  den  ersten  Jahrhunderten  voll- 
ständig zurück.  Es  lag  dies  in  der  Consequenz  der  Theorie 
üb^  die  Taufe,  nach  der  die  Gnade  der  Sündenvergebung  in 
diesem  Sakramente  sich  erschöpfte.  Später  wird  auch  dieser 
Gesichtspunkt  des  "Mcd^aQiOfxog  ccftagTiag  wieder  geltend  ge- 
macht 1).  Es  mag  dies  mitbedingt  sein  einerseits  durch  das 
Verlangen  nach  weitem  Sühnmitteln,  das  die  strenge  Consequenz 
der  Tauftheorie  schon  mehrfach  durchbrochen  hatte,  andrerseits 
durch  die  spätere  Opfertheorie,  die  das  Abendmahlsopfer  als  eine 
Wiederholung  des  Kreuzesopfers  betrachten  Hess  ^).  Endlich  war 
bei  der  oben  dargelegten  Auffassung  der  Sündenvergebung  als  einer 
„Reinigung"  eine  engere  Verknüpfung  dieses  Gedankens  mit  den 
durch  das  Abendmahl  mitgeteilten  positiven  Gütern  nahegelegt, 
sofern  die  nach  allgemeiner  Annahme  durch  das  Abendmahl  ge- 
wirkte Heiligung  des  Menschen  die  Idee  der  Reinigung  schon 
mehr  oder  minder  in   sich  schloss  ^).     Von  hervorragender  Be- 


yivrjTai  '  xal  olxog  Se  nag  fisaros,  xal  6ia  tovto  TiQoxa&aigovac  xai 
dnoßcclXovac  rovtovg,  Brav  &(bv  xttTuxaltJjai. 

^)  Vgl.  Chrysost.,  in  diem  nat.  Christi  7  (49,  361)  (paQ/xaxöv  laxi 
aanriQiov  twv  ^fj.eriQ(in>  rqavfiäjoyv  tö  nQoxeCfxsvov;  Ambros.,  in  psalm. 
118  exp.  16,  29  esca  spiritali  potuque  mundaris;  sehr  stark  betont  bei 
Theod.  Mopsuest.,  s.  Steitz,  Jahrbb.  f.  deutsche  Theol.  XII,  221  f.; 
Ps.-Justin,  quaestt.  et  respp.  ad  orthod.  (Otto,  corp.  Ap.  III,  2),  resp. 
44 :  die  Vision  des  Jesaja  t6  xarä  tov  X^iarbv  iSi^Xov  fxvarriQtov,  xaS-^- 
fxsvov  Inl  9-q6vov  Sö^rjg  xal  ry  ßQtjaec  Trjg  äylag  aiirov  aa^xog  xa&aQiafibv 
noiovvxa  afiaqtiag  dafßwiv  dv&QtiniüV  —  r^g  (feanoTixrjg  aagxbg  xad^aqi- 
CovOrig  tö  aivuSog  tc5v  ia&iovTOJV  dnb  TidaTjg  daeßeCag;  Aphraat.,  hom. 
4  vom  Gebet  9  (p.  68  Bert). 

*)  Chrysost.  betont  hom.  9  de  poenit.  (49,  345)  diesen  Gedanken 
im  Verlauf  der  Schilderung  des  eucharist.  Opfers:  roxi  aV/narog  h  r^J 
xqKiriQi  eig  r^y  ariv  xa&aQOiv  Ix  r^g  d^Qdvrov  nXevQag  xBvovfiivov. 

*)  Vgl.  Rabulas  ad  Gemellin.  (Bickell,  Ausgew.  Sehr.  syr.  KV., 
Kempt.  Bibl.,  250)  dies  lebenspendende  Fleisch  u.  Blut  des  Herrn 
entsühnt  nicht  nur  Leib  u.  Seele  von  der  Sünde  und  heiligt  die, 
welche  es  gläubig  empfangen  etc.  —  Die  magisch-naturhafte  Auf- 
fassung der  purgatio  tritt  deutlich  hervor  im  can.  14  d.  Syn.  v.  Arausio 
ann.  441  (Hefele  IP,  293):  Getaufte  Besessene  dürfen  communiciren, 
um  sie  gegen  die  Angriffe  des  bösen  Geistes  zu  stärken  oder  sie  ganz 
davon  zu  reinigen. 
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deutung  ist  aber  dieser  Gesichtspunkt  beim  Abendmahl  auch  in 
spätrer  Zeit  nicht  gewesen. 

II. 
Während  in  ^en  ersten  Zeiten  bei  der  Tauf-  und  Abend- 
mahlsfeier  der  Nachdruck  in  erster  Linie  auf  dem  religiös- 
symbolischen Inhalte  der  gesamten  heiligen  Handlung  liegt,  treten 
später  die  Elemente  als  solche  immer  ausschliesslicher  in  den 
Vordergrund.  Es  bleibt  daher  noch  die  Frage  zu  erörtern,  in 
welcher  Weise  die  sakramentale  Wirkung  durch  die  Elemente 
vermittelt  gedacht  ist,  und  ob  die  betreffenden  Vorstellungen 
von  antiken  Anschauungen  mitbedingt  sind. 

1.  Hinsichtlich  der  Taufe  sagt  TertuUian :  „Jedes  Wasser 
erlangt  durch  die  Anrufung  Gottes  die  geheimnisvolle  Wirkung, 
zu  heiligen.  Denn  es  kommt  sofort  der  Geist  vom  Himmel 
darüber  herab  und  ist  über  den  Wassern,  aus  sich  selbst  sie 
heiligend,  und  so  geheiligt  saugen  sie  die  Kraft  des  Heilig- 
machens  ein" ').  Diese  Anschauung  linden  wir  später  allgemein 
vertreten:  Die  sacramentale  Wirkung  des  Taufwassers  ist  da- 
durch bedingt,  dass  sich  der  göttliche  Geist  mit  demselben  ver- 
bindet 2) ;  infolge  der  Verbindung  mit  dieser  göttlichen  Kraft ') 
eignet  dem  Wasser,  das  nun  nicht  mehr  „gemeines  Wasser"  ist, 
eine  „Kraft  der  Heiligung",  eine  „wirkungsvolle  Kraft"  *),  die 
vermittelst   des  Taufbades   dem  Menschen   applicirt  wird.     Die 


1)  De  bapt.  4  (I,  623  Oehl.). 

■^)  Basil.,  de  spir.  15,  35  (32,  132)  t?  rt'f  lariv  iv  r^  vSctTi  /«^t?, 
ovx  ix  rijs  (pvOiws  iOTi  Tov  vifmog,  ctXX'  ix  TTJg  tov  nveificcTog  naQovalag, 
u.  sonst  häufig. 

=*)  Ambros.,  de  myst.  4,  21  in  hunc  fontem  vis  divina  descendit; 
Greg.  Nyss.,  or.  cat.  magn.  33  (45,  84)  9ilag  öwäfiecos  naqovala.  Vgl. 
den  starken  Ausdruck  in  der  v.  Paulinus  v.  Nola  für  d.  Baptisterium 
des  Sulpicius  Severus  gedichteten  Inschrift  (Le  Blant,  Inscript.  ehret, 
de  la  Gaule  II  p.  390)  Sanctus  in  hunc  caelo  descendit  spiritus  amnem 
Caelestique  sacras  fönte  maritat  aquas.     Concipit  unda  Deum  etc. 

*)  Cyr.  Hier.,  cat.  3,  3  ro  Inov  vätag  IlvsvfActTos  ayiov  xal  Xqiotov 
xal  ITaTQog  rijv  inlxktiaiv  Xaßbv  övvafnv  ayiorriTog  iniXTÜrai',  Const. 
Ap.  VII,  42  (p.  361  Anal.)  Svvafiig  ivsQydag;  Cyr.  Alex,,  in  Joan.  3,  5 
(Höfling  480)  6ici  Tijg  tov  7ivei\uaTog  ivfQydag  t6  aia^rjTÖv  Sitog  tt^q 
O^fittv  Tivn  xal  dnoQorjTov  dvaaxoixiiovTai  Si'Vafiiv, 

Anrieh,  Mysterienwesen  und  Christentom.  13 
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Möglichkeit  dieser  für  das  moderne  Denken  unmöglichen  Vor- 
stellung ist  damit  gegeben,  dass  im  Altertum  bewusst  oder  unbe- 
wusst  auch  der  Geist  als  irgendwie  substanziell  vorgestellt  wurde  *). 
Die  Thatsache,  dass  Tertullian  grade  in  diesem  Zusammenhange 
Sie  Körperlichkeit  des  Geistes  betont  ^),  lässt  darauf  schliessen, 
dass  dem  Bewusstsein  der  Menge  diese  Verbindung  als  eine 
durchaus  materielle  erschien.  Wichtig  ist  weiter,  dass  dieselbe 
nicht  als  eine  im  Verlaufe  der  heiligen  Handlung  von  selbst 
sich  vollziehende  gedacht  wird,  sondern  vielmehr  die  ETticpohrioig 
rtvevfxaTog  ^)  an  den  über  dem  Wasser  gesprochenen  Spruch  der 
Epiklese  geknüpft  erscheint.  Dieser  Gebetsakt,  der  allmählich 
zu  einer  magisch  wirkenden  Formel  wird,  ist  also  von  der  grössten 
Bedeutung:  „wenn  die  Epiklese  nicht  stattgefunden,  steigt  der 
Täufling  in  gemeines  Wasser"  *).  Genau  analog  sind  die  Vor- 
stellungen über  die  Wirkung  des  Chrismas  ^). 

2.  Wie  steht  es  nun  beim  Abendmahl?  Es  kann  sich 
hierbei  für  unsern  Zweck  naturgemäss  nur  darum  handeln, 
einzelne  Grundanschauungen  herauszustellen,  von  denen  mit 
einigem  Recht  angenommen  werden  kann,  dass  sie  wirklich  in 
weitern  Kreisen  herrschend  waren.  Die  „Abendmahlslehre"  der 
Väter  6)  im  einzelnen  darzustellen,  führt  deshalb  nicht  zum  Ziele, 
weil  es  ein  Dogma  über  das  Abendmahl  in  der  alten  Kirche 
nicht  gegeben  hat:  einerseits  stehen  darum  die  verschieden- 
artigsten Betrachtungsweisen  bei  manchen  Theologen  unvermittelt 
nebeneinander,  andrerseits  darf  aus  demselben  Grunde  aus  ihren 
Speculationen  hier  noch  viel  weniger  als  sonst  ein  Schluss  auf 
die  Anschauungen  der  Gemeinde  gezogen  werden.  Vielmehr  ist 
im  Auge  zu  behalten,  dass  die  magisch-theurgischen  Vorstellungen 


^)  Vgl.  Hatch,  Griechentum  u.  Christentum  14. 

*)  L.  c.  penetrare  et  insidere  facilem  per  substantiae  suae 
subtilitatem.  ^)  Greg.  Nyss.,  or.  in  diem  Iura.  (46,  581). 

*)  Const.  Ap.  VII,  43  (p.  363  Anal.). 

*)  Cyr.,  cat.  myst.  3,  3  to  ayiov  /uvqov  ovxirc  xpilbv  ovd"  (as  av 
elnoi  Tig  xoivov  fiera  Ttjv  inixlriuiv  •  dlla  XqiOtov  ;f«(»tff|Ua  xal  nvsv- 
(j.ajos  äyCov  nuQovata  rijs  avTov  d-sÖTtjTog  fveQyi]Tixbv  yivofievov.  Greg. 
Nyss.,  or.  in  diem  lum.  (46,  581.). 

«)  S.  darüber  Steitz,  Jahrbb.  f.  deutsche  Theol.  IX— XII  u. 
Hamack,  Dogm.-Gesch.  II,  426  S. 
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sich  aus  der  cultischen  Praxis  entwickelt  haben  und  darum,  schon 
bevor  sie  von  den  Theologen  theoretisch  ausgestaltet  wurden,  in 
dem  religiösen  Empfinden  der  Gemeinde  im  Vordergrunde  ge- 
standen haben  müssen. 

Als  ein  neues  Moment  kommt  beim  Abendmahl  der  Um- 
stand in  Betracht,  dass  die  zu  sacramentalem  Genüsse  darge- 
botenen Elemente  laut  der  Einsetzungsworte  „Leib  Christi"  und 
„Blut  Christi"  waren,  Probleme,  wie  die  im  16ten  Jh.  ver- 
handelten, wurden  im  Altertum  dabei  nicht  empfunden.  An 
eine  Identität  der  eucharistischen  Elemente  mit  dem  wirklichen 
verklärten  Leibe  Christi  wurde  zunächst  gar  nicht  gedacht:  erst 
nach  und  nach  haben  diese  Ausdrücke  in  Verbindung  mit  der 
Auffassung  des  Abendmahls  als  Opfers  die  Theologen  zu  der- 
artigen Gedankengängen  geführt.  "Wohl  aber  fasste  vom  dritten 
Jh.  ab  die  grosse  Mehrzahl  der  Christen  die  Bezeichnungen  Leib 
und  Blut  Christi  dahin  auf,  dass  in  den  Elementen  ein  Über- 
natürliches, real  Göttliches  sich  darstelle  und  dem  Menschen 
durch  den  Genuss  vermittelt  werde. 

Auf  welche  Weise  aber  werden  Brod  und  Wein  zu  dem, 
was  mit  dem  liturgischen  Ausdrucke  „Leib  und  Blut"  bezeichnet 
wird  ? 

Die  Vorstellungen  hierüber  erweisen  sich  in  höherm  Grade 
den  bezüglich  der  Taufe  beobachteten  analog,  als  man  es  er- 
warten sollte.  Auch  hier  ist  es  die  zuerst  von  Irenaeus  i)  hervor- 
gehobene Epiklese  —  nicht,  wie  wir  erwarten  würden,  die  Ein- 
setzungsworte — ,  welche  die  sacramentalen  Elemente  constituirt. 
Es  ist  nun  keineswegs  etwa  speziell  Christus,  der  angerufen 
würde,  in  den  Elementen  gegenwärtig  zu  sein  und  den  Gläubigen 
seinen  Leib  und  sein  Blut  zu  spenden,  vielmehr  wird  Gott  (resp. 
die  Trinität)  angerufen,  den  h.  Geist  auf  die  Elemente  hemieder- 
zusenden.      In   dem    /.aTaq)€Qeiv    des    h.   Geistes  *)    besteht    die 


^)  Ir.  IV,  31,  4  n;r6  rijs  yijg  kqtos  nQoaXafißavö/iifvog  ttjv  inixltjOiv 
Tov  d^eov  ovx^Ti  xoivbg  aoTog  iarCv,  dlV  sv/aoiaria.  —  Vgl.  Basil.,  de 
«pir.  27,  66  (32,  188)  tu  Tijg  inixlrjaetog  qrii^ttra  als  /ueyälTjv  ^x^vra 
nqog  xb  fivßriqQiov  ttjv  la^vv. 

*)  Chrysost.,  de  sac.  3,  4  (48,  642)  ?ffr»jx«  6  tegelg  ov  nvQ  xara- 
ifiiQwv,  aXXa.  rb  nvivfjia  rb  Syiov;  cf.  hom.  9  de  poenit.  (49,  345)  nvQog 
xov  TTvev/uarixov  xnrsQxofiivov, 

13* 
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priesterliche  Consecration.  Durch  ihre  Verbindung  mit  dem 
Geist  werden  die  Elemente  Leib  und  Blut  Christi:  „Wir  rufen 
Gott  an,  sagt  Cyrill,  auf  das  auf  dem  Altare  aufgestellte  den 
h.  Geist  herniederzusenden,  damit  dieser  das  Brot  zum  Leibe 
(Christi  und  den  Wein  zum  Blute  Christi  mache;  denn  in  jeder 
Hinsicht  ist,  was  der  h.  Geist  berührt,  geheiligt  und  verwandelt"  i). 
Sämtliche  griechischen  Liturgieen  messen  der  Epiklese  des  Geistes 
dieselbe  Wirkung  bei  ^) ;  ja  die  Alexandrinische,  und  ebenso  die 
Jacobus-Liturgie,  giebt  die  Einsetzungsworte  über  den  Kelch  also 
wieder:  evXoyiqaag,  ayidoag,  ^Xi^oas  TtvevfxaTog  ayiov  juerg^wx«!  ^) 
Vermöge  der  S7tiq)oiTrjaig  des  Geistes  eignet  also  den  Elementen 
eine  göttliche  Kraft  *) ,  wie  denn  Chrysostomus  den  Kelch  ein 
TtorriQLOv  yifiov  öwa/xeiog  nennt  und  Gregor  von  Nyssa  den 
Abendmahlsgenuss  als  eine  der  leiblichen  Natur  des  Menschen 
angepasste  Art  bezeichnet,  „die  lebenspendende  Kraft  des  Geistes 
in  sich  aufzunehmen"  *). 


1)  Cat.  myst.  5,  7  cf.  3,  3. 

2)  Const.  Ap.  VIII,  12  (p.  414  Anal.);  Lit.  Alex.  p.  56,  Basil.  82b, 
Chrys.  91  b  Swains.  —  Ganz  ebenso  die  dem  orientalischen  Liturgieen- 
Typus  zugehörige  (s.  darüber  Duchesne,  Les  origines  du  culte 
chretien  1889,  81  if.)  gallikanische  Liturgie,  vgl.  d.  Fragnaente  bei 
Mone,  Latein,  u.  griech.  Messen  aus  d.  2.-6.  Jh.  1850.  Nach  der 
Relation  der  Einsetzungsworte  folgt  p.  21  d.  Gebet  Deprecamur,  ut 
bis  creaturis  altario  tuo  superpositis  Spiritus  sanctificationis  infundas, 
ut  per  transfusione  caelestis  .  .  sacraraenti  panis  hie  mutatur  in  carne 
et  calex  translatus  in  sanguine;  p.  24  Discendat,  domine,  plenitudo 
magistatis  .  .  tuae  super  hunc  panem  et  super  hunc  calicem  et  fiat 
nobia  legitima  eucharistia;  cf.  18.  Ebenso  Isidor.  Hisp.,  de  ecclesiast. 
off.  I,  15,  3  (Mlat.  83,  753)  ut  oblatio  sanctificata  per  Spiritum  s.  Christi 
corpori  ac  sanguini  conformetur ;  I,  18,  4  (755)  haec  dum  sunt  visibilia, 
sanctificata  tarnen  per  Spiritum  s.  in  sacramentum  divini  corporis 
transeunt.  Aber  auch  in  der  römischen  Liturgie  sind  es  nicht  die 
verba  testämenti,  die  d.  Verwandlung  bewirken,  sond.  ein  der  Epiklese 
verwandtes  u.  an  ihrer  Stelle  stehendes  Gebet,  s.  Duchesne  1-  c.  173. 

3)  p.  52  u.  272  Swains. 

^)  Vgl.  Epiphan.,  ^naceph.  (42,  881)  Iva  ovx  uqtos  ri[ilv  yivr{iat 
Svva/j.ig,  dkXa  Svvay,ig  agrov  '  xal  ßqäaig  fihv  6  aQtog,  rj  Sk  Svvafiig  iv 
avTtp  eig  Coioyövijaiv. 

^)  Chrys.,  ad  ill.  cat.  1,  1  (49,  223);  Greg.  Nyss.,  or.  cat.  magn. 
37  (45,  93). 
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Nimmt  man  hinzu,  dass  Cyrill  und  Gregor  von  Nyssa 
Epiklese  und  ayiaOficg  nvEVfxaiog  beim  Abendmahl  hinsichtlich 
ihrer  Wirkung  mit  der  Consecration  des  Chrismas  zusammen- 
stellen i),  so  tritt  aus  all  dem  klar  hervor,  wie  bei  Taufe  und 
Abendmahl  im  Grunde  ein-  und  dieselbe  Anschauung  bezüglich 
der  Elemente  obwaltet,  die  nämlich,  dass  sie  durch  eine  göttliche 
Kraft  irgendwie  zu  einer  übernatürlichen,  magisch  wirkenden 
Substanz  umgeschaffen  werden.  Ähnliche  Vorstellungen  traten 
uns  schon  im  Gnosticismus  entgegen,  wo  sich  ihr  Zusammenhang 
mit  griechischen  Anschauungen  ergab  %  Während  aber  diese, 
auf  die  griechische  Denkweise  zurückzuführenden  Vorstellungen 
bei  der  Taufe  ungetrübt  zu  Tage  treten,  sind  sie  beim  Abendmahl 
mit  dem  urchristlichen  Datum  „Leib  und  Blut"  eine,  im  Grunde 
heterogene  und  daher  immer  wieder  auseinanderbrechende,  Ver- 
bindung eingegangen;  diese  Verknüpfung  beider  Vorstellungs- 
reihen hat  das  magisch-mysteriöse  Element  weiter  und  weiter  ge- 
steigert, bis  schliesslich  unter  Mitwirkung  der  Opfertheorie  der 
Gedanke  eines  Geniessens  des  wirklichen  Leibes  und  Blutes 
Christi  möglich  wurde. 

3.  Inwiefern  sind  in  dieser  Entwicklung  die  Mysterien  von 
Einfluss  gewesen? 

Überblicken  wir  die  Vorstellungen  vom  Abendmahl,  so  muss 
uns  zunächst  die  Thatsache  auffallen,  wie  wenig  im  ganzen  ge- 
nommen in  der  alten  Kirche  das  Bedürfnis  nach  begrifflicher 
Klarlegung  seines  Wesens  hervortritt.  Man  gebraucht  anstandslos 
die  Ausdrücke  Leib  und  Blut,  ohne  eine  wirklich  klare  Vor- 
stellung davon  zu  haben,  inwiefern  die  zum  Genuss  gereichten 
Elemente  Leib  und  Blut  Christi  seien,  und  ohne  dabei  ein  Problem 
zu  empfinden.  Der  Umstand,  dass  das  Abendmahl  nie  zum 
Gegenstand  theologischer  Controverse  geworden,  dass  vielmehr 
bei  einem  und  demselben  Autor  einander  ausschlfessende  Ge- 
danken darüber  vorgetragen  werden,  zeigt  deutlich,  dass  eine 
hervorragende  Wichtigkeit  für  das  religiöse  Leben  der  Gemeinde 
nur  dem  cultischen  Akt  als  solchem  zukam,  während  Reflexionen 
darüber  durchaus  nicht  im  Vordergrunde  des  Intresses  standen. 


^)  Cyr.,  cat.  myst.  3,  3;  Gr.  Nyss.,  or.  in  diem  lum.  (46,  581), 
*)  S.  0.  98  flf. 
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Die  Feier  selbst  war  zum  Mysterium  geworden,  und  ihre  Be- 
zeichnung als  „furchtbares  und  schauervolles  Mysterium"  zeigt, 
dass  dieser  Umschwung  grade  in  der  Sphäre  des  religiösen  Ge- 
fühls sich  bedeutsam  geltend  machte.  In  dieser  Thatsache  liegt 
auch  die  Erklärung  des  eben  betonten  Umstandes.  Eine  der- 
artige Auffassung  lenkt  von  verstandesmässiger  Reflexion  ge- 
radezu ab;  dem  Mysterium  eignet  grade  nach  antiker  Empfindung 
ein  göttliches  Halbdunkel,  das  heilige  Scheu  erfordert.  Hierin 
also  tritt  ein  Einfluss  der  Mysterienluft  unverkennbar  zu  Tage. 
Die  eben  besprochenen  Yorstellungen  über  die  Tauf-  und 
Abendmahlselemente  stammen  dagegen  nicht  aus  den  eigentlichen 
Mysterien.  Dass  z.  B.  derartige  Anschauungen  bezüglich  des 
Kykeon  der  Eleusinien  obgewaltet  hätten,  ist  weder  erweislich 
noch  überhaupt  wahrscheinlich.  Vielmehr  gehören  dieselben  wie 
alle  derartigen  Theorieen  erst  der  spätem  Antike  an  und  sind 
hier  demselben  Boden  entsprossen,  wie  die  gnostischen  und  neu- 
platonischen Speculationen  über  ähnliche  Dinge. 

Was  insonderheit  die  magisch  wirkende  Epiklese  betrifft,  so 
finden  wir  dieselbe  im  gleichzeitigen  Heidentum  —  von  den 
magischen  Weihungen  abgesehen  —  in  ganz  ähnlicher  Weise 
bei  der  Consecration  von  Götterstatuen  in  Anwendung.  Die  in 
Volkskreisen  wohl  nie  abhanden  gekommene  Vorstellung,  dass 
sich  der  Gott  resp.  das  göttliche  numen  —  der  Begriff  der 
Persönlichkeit  ist  hierbei  kein  streng  geschlossener  —  in  seiner 
Statue  befinde,  tritt  nämlich  in  den  letzten  Zeiten  der  Antike 
Avieder  mehr  hervor  i)  und  wird  bis  zu  einem  gewissen  Grade 
selbst  philosophisch  gerechtfertigt  ^).  Hervorgerufen  wird  diese 
Verbindung  des  Gottes  oder  göttlichen  numen  mit  seinem  Bilde 
durch  die  in  bestimmten  Ceremonien  und  Anrufungen  bestehende 
Consecration.  Die  Wichtigkeit  dieses  Aktes  erhellt  daraus,  dass 
er   von  der  neuplatonischen  Telestik  ganz  besonders  ausgebildet 


*)  Vgl.  Arnob.,  adv.  nat.  I,  39  si  quando  conspexeram  lubricatum 
lapidem  et  ex  olivi  unguine  sordidatum,  tanquam  inesset  vis  praesens 
adulabar;  Chrysost.,  in  diem  nat.  Christi  6  (49,  359)  üg  Xid^ovs  xal 
IvA«  xal  evrek^  ^6ava  roig  ictvTwv  elaäyovng  &tovg. 

»)  So  von  Plotin,  s.  Zeller,  Philos.  d.  Griechen  III  b^,  626  j  v. 
Jamblich,  ebenda  697. 
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und  ihren  Zwecken  dienstbar  gemacht  worden  ist  i).  Seine 
allgemeine  Anwendung  ergiebt  sich  aus  seiner  Erwähnung  bei 
Tertullian  und  Minucius  Felix  *).  Es  ist  die  gleiche  Grund- 
vorstellung 3),  die  hier  wie  bei  der  christlichen  Epiklese  obwaltet, 
die  nämlich,  dass  durch  gewisse  Anrufungen  eine  göttliche  Kraft 
mit  einer  bestimmten  materiellen  Substanz  verbunden  werden  kann. 


Siebentes  Capitel. 

Taufe  und  Abendmahl  nach  ihrer  oultisch- 
rituellen  Ausgestaltung. 

Vergleichen  wir  die  Tauf-  und  Abendmahlsfeier  der  beiden 
ersten  mit  der  der  folgenden  Jahrhunderte,  so  tritt  schon  in  der 
äussern  Gestaltung  derselben  die  Verschiedenheit  der  Zeiten  und 
AuiFassungen  zu  Tage.  An  die  Stelle  eines  einfachen  Aktes, 
dessen  Unscheinbarkeit  noch  Tertullian  dem  pompösen  apparatus 
der  heidnischen  Geheimfeiern  entgegenstellen  konnte  *),  in  dessen 
rituellem  Vollzug  noch  immer  eine  gewisse  Freiheit  obwaltete,  ist 
ein  complicirtes,  fest  fixirtes  und  in  seinen  Einzelheiten  als 
wesentlich   empfundenes  Ceremoniell   getreten.     Insbesondre    hat 


*)  S-  darüber  G.  Wolff,  Porph.  de  phil.  ex  oraec.  haur.  reliqa. 
1854,  addit.  III :  de  consecratione  statuarum. 

^)  Tert.,  de  spect.  14  (I,  43  Oehl.)  non  quod  idolum  sit  aliquid, 
apostolus  ait,  sed  quod  quae  faciunt,  daemoniis  faciunt,  consisteDtibuB 
seil,  in  consecrationibus  idolorum  sive  mortuorum  sive,  ut  putant, 
dscrum;  de  idol.  15  (I,  93)  nomina  inania  .  .  .  rapere  ad  se  daemonia 
et  omnem  spiritum  immundum  per  consecrationis  obligamentum ;  apol. 
12  (I,  161)  die  Götterstatuen  fatum  consecratione  mutuantes.  —  Min. 
Fei.,  Oct.  23,  18  ecce  ornatur,  consecratur,  oratur:  tunc  postremo 
deus  est;  cf.  27,  1  die  Daemonen  sub  statuis  et  imaginibus  consecratis 
delitescunt. 

^)  Daher  auch  die  Parallelisirung  der  InixXtjais  daifiövtav  beim 
Opfer  mit  der  Inixi-rjan  beim  Abendmahle  bei  Cyr.,  cat  myst.  1,  7. 

*)  De  bapt.  2  (I,  620  Oehl.). 
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die  Fülle  der  der  Taufe  untergelegten  Beziehungen  zum  Teil  auch 
eine  rituelle  Ausprägung  gefunden ;  dadurch  hat  sich  der  Taufakt 
zu  einem  ganzen  Complex  sacramentaler  Riten  erweitert,  die  im 
Laufe  der  Entwicklung  von  immer  selbständigerer  Bedeutung 
werden ;  in  theoretisch-praeziser  Weise  sind  dieselben  jedoch  ihren 
Wirkungen  nach  kaum  gegen  einander  abgegrenzt  worden. 

Dass  die  Auffassung  der  Taufe  und  des  Abendmahls  als 
Mysterien  auch  bezüglich  dieser  rituellen  Ausgestaltung  von 
Einfluss  gewesen  ist,  muss  von  vornherein  als  wahrscheinlich 
gelten.  Man  Avird  in  dieser  Beziehung  wohl  von  einer  Wechsel- 
wirkung reden  können.  Um  einen  derartigen  Einfluss  aufzu- 
weisen, haben  wir  zunächst  zu  untersuchen,  inwiefern  einzelne 
Riten  sich  aus  dem  Mysterienwesen  herleiten  lassen,  und  haben 
sodann  die  Tauf-  und  Abendmahlsfeier  als  ganzes  ins  Auge  zu 
fassen  und  mit  dem  Gang  und  Charakter  der  heidnischen 
Mysterienfeiern  zu  vergleichen. 


1.  Wichtiges  Material  bietet  zimächst  die  rituelle  Aus- 
gestaltung der  Praxis  des  Taufexorcismus,  dem  im  An- 
schluss  an  den  Unterricht  die  Competenten,  und  zwar  mancher- 
orts täglich,  unterworfen  wurden,  in  der  Weise,  dass  die  betr. 
Ceremonie  an  jedem  einzelnen  der  Reihe  nach  vorgenommen  wurde. 

Das  spätere  griechische  Ritual  bemerkt  im  Eingang  der 
Liturgie  zum  Exorcisations-  und  Abrenuntiationsakt :  „Der  Priester 
löst  den  Gürtel  des  Taufcandidaten ,  zieht  ihm  Kleider 
und  Schuhe  aus  und  stellt  ihn  nur  mit  dem  Chiton  be- 
kleidet, ungegürtet,  blossen  Hauptes  und  unbeschuht 
gen   Osten   hin"  ^).      Chrysostomus    sagt    in    einer   Homilie    den 


^)  Bei  Jac.  Goar,  Euchologion  sive  Rituale  Graecorum,  ed.  2. 
Venet.  1730,  p.  274  fin.  In  demselben  Formular  ist  vor  der  Ab- 
renuntiation  noch  einmal  ausdrückl.  bemerkt  xal  anoSvofiivov  xal 
vTiolvofiivov  Tov  ßajiTtCofiävov  i7naTQ^(f£i  aiiTOV  6  tiQihs  inl  Svaf^as, 
p.  277  med.  In  einem  andern  Formular  für  Apotage  u.  Syntage  zu 
Anfang  l^yei  6  aQ^UTriaxonos  rotg  xarTj/ovfiivoig  '  aTijTe  fierce  (pößov 
xal  aipQccyCaaa&s,  dnoSvaaa&s  xal  vnoXvaaad-e ,  p.  279  init.  Zum 
Schluss  f^erä  rb  dfj.r}V  kiyei  •  ^vSvaaa&s  xal  vnoävaaad^e,  p.  281  med- 
Vgl.  Symeon  Thessalon.  bei  Goar  284,  7  sv&vg  yvfiv^  om  xal  dntQi- 
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Teilnehmern  am  Taufunterrichte :  „Weshalb  überliefern  wir  euch 
nach  dem  von  uns  erteilten  Unterrichte,  nachdem  wir  euch 
Schuhwerk  und  Kleider  haben  ausziehen  lassen,  nackt 
und  unbeschuht,  allein  mit  dem  kleinen  Chiton  be- 
kleidet, den  Beschwörungen  der  Exorcisten  ?"  Das  habe  seinen 
verborgenen  mystischen  Grund;  den  habe  er  darlegen  wollen, 
sehe  aber  nun,  dass  wichtigeres  zu  behandeln  sei  i).  Diese 
Stelle  zeigt,  dass  besagter  Brauch  schon  im  vierten  Jh.  bestand, 
und  berechtigt  wohl,  auch  die  von  Chrysostomus  nicht  namhaft 
gemachten  Einzelheiten  dieser  frühem  Zeit  zuzuweisen.  Die 
Allgemeinheit  desselben  erhellt  aus  dem  Umstände,  dass  in  den 
spätem  Formularen,  in  denen  Exorcisation,  Abrenuntiation  und 
Taufe  zu  einer  einzigen  liturgischen  Handlung  zusammengezogen 
sind,  das  Ausziehen  der  Kleider,  Schuhe  und  jedweden  Schmuckes 
nicht  direkt  vor  der  Taufe,  sondern  ganz  zu  Anfang  vor  der 
Exorcisation  erfolgt  ^). 


xai.vnTii)  fuiTcc  niQißolaCov  fiövov  i/uipvaä  tm  xarrj/ov/^^vo}  6  Isgnis ; 
weiter  dnoXvei  ttjv  ^(t)vr\v  6  ttqths  xai  dnoSvii  töv  xctrriyovf.tEvor. 

')  Chrys.,  ad  illum.  cat.  1,  2  (49,  225).  Ebenso  in  der  Aussage 
zweier  Presbyter  v.  Apamea  gegen  ihren  Bischof  Petrus  auf  dem 
Constantinop.  Concil  v.  Jahr  536:  h  ro)  (foniarriQCo^i  ovrss  üg  xar^xriaiv 
Ttiüv  v(o(f(ütCaTftn'  dn 0 ar i/aQ icjv  xal  dvvnoS ir  wv  ovtojv  inoaxiCövrcüV 
tcvTovs  Twv  diaxovwv  (Mansi  VIII,  1111  d).  Diese  Exorcisation,  die  im 
4.  Jh.  während  der  Photizomenatszeit  täglich  oder  doch  sehr  häufig 
stattfand,  ist  später  auf  einen  einzigen,  teils  kurz  vor  der  Taufe  statt- 
findenden, teils  mit  ihr  verbundenen  Akt  reducirt  worden. 

2)  Bei  Dionys.  Ar.,  de  eccles.  hier.  II,  2,  6;  3,  5  (3,  396  u.  401) 
heisst  es  nach  der  dnoygacpi^:  ehre  inoXvti  (xkv  ctvröv,  sc.  d.  Hierarch 
den  Täufling,  xal  dna/nipcivwai  <Jtä  t(Sv  XiiTovqyöiv,  yvtxvov  xal 
dvvnoderov  larrjai  ngb;  SvOfxäg  d(poQm'Ta-  folgt  dreimaliges  Anblasen 
des  Satan  durch  den  Täufling,  Apotage,  Syntage,  traditio  symboli,  dann 
erst  vollständige  Entkleidung  zur  Salbung  u.  Taufe.  —  Ordo  baptismi 
Coptitarum  bei  Denzinger,  Ritus  Orientalium  1863,  I,  198  vor  d. 
Abrenuntiation  denudetur  baptizandus.  Ordo  bapt.  Jacobi  Edesseni, 
1.  c.  283,  vor  d.  Exorcismus  diaconi  exuunt  baptizandum  vestimentis 
suis  et  moniUbus  et  inauribus  et  reliquis  Omnibus.  Ordo  Severi  Antioch,, 
1.  c.  304,  diaconus  exuit  eum  vestimentis  suis  et  reliquis  vor  d.  Exor- 
cismus. Ebenso  ordo  Basilii  M.  syriacus,  1.  c.  319,  primo  baptizandos 
exuant  omni  vestita  ac  ornatu  ex  metallo,  auro  aliove  et  solis  1  int  eis 
illos  induant. 


202 

Mit  diesen  Riten  ist  die  Vorschrift  zusammenzuhalten,  dass 
sich  der  Täufling,  bevor  er  in  das  Taufbecken  steigt,  jedweden 
Schmuckes  zu  entledigen  hat,  und  dass  das  Haar  der  Frauen 
aufgelöst  sein  muss  und  nicht  zu  einem  Knoten  zusammen- 
geschlungen sein  darf  i). 

In  ähnlicher  Weise  finden  wir  in  einer  aus  der  afrikanischen 
Kirche  stammenden  Beschreibung  eines  an  den  Taufcandidaten 
vor  versammelter  Gemeinde  vollzogenen  feierlichen  Aktes,  der 
sog.  Scrutinien,  in  denen  der  Exorcismus  die  Hauptstelle  ein- 
nahm, folgende  Punkte  hervorgehoben:  die  demütige  Stellung, 
insbesondre  die  demütige  Beugung  des  Nackens,  die  Bar- 
f  üssigkeit  und  das  Stehen  auf  einem  Cilicium,  ein  Umstand, 
dem  eine  mystische  Bedeutung  zugeschrieben  wird.  Ablegen  der 
Oberkleider  mag  auch  hier  stattgefunden  haben  ^). 

In  Jerusalem  liess  der  Taufcandidat  den  Exorcismus  mit 
verhülltem   Haupte    an    sich    vollziehn.     „Verhüllt   ist   dein 


*)  Can.  Hippel.  115  p.  94  Achel.  mulieres  deponant  ornamenta  et 
aurea  et  caetera,  solvant  crinium  nodos,  ne  cum  illis  descendat  in 
aquam  regenerationis  quidquam  peregrinum  de  spiritibus  peregrinis. 
Aegypt.  Kirchen-Ordn.  46  (p.  95  Achel.)  zuletzt  die  Frauen,  nachdem 
sie  all  ihr  Haar  aufgelöst  u.  den  Gold-  u.  Silberschmuck,  den  sie 
tragen,  abgelegt  haben;  lass  keinen  ein  fremdes  Ding  mit  ins  Wasser 
nehmen. 

2)  Ps.-Aug.,  de  symb.  ad  cat.  H,  1  (Mlat.  40,  637)  Quid  est,  quod 
hac  nocte  circa  vos  actum  est  .  .  .,  ut  ex  locis  secretis  singuli  pro- 
duceremini  in  conspectu  totius  ecclesiae,  ibique  cervice  humiliata, 
quae  male  fuerat  antea  exaltata,  in  humilitate  pedum  cilicio 
sub Strato  in  vobis  celebraretur  examen  atque  ex  vobis  exstirparetur 
diabolus  superbus.  omnes  itaque  humiles  eratis  humiliterque 
petebatis  orando,  psallendo  atque  dicendo:  proba  me  domine  etc. 
Ibid.  IV,  1  (659)  ist  d.  Rede  von  exorcismis,  orationibus,  canticis  spiri- 
tualibus,  insufflationibus,  cili  cio,  inclinatione  cervicum,  humi- 
litate pedum.  Augustin  sagt  serm.  216,  10  (Mlat.  38,  1082)  zu  den 
Competenten:  et  vos  quidem,  cum  scrutaremini  atque  ipsius  fugae  per- 
suasor  debite  increparetur,  non  estis  induti  cilicio,  sed  tantum  vestri 
pedes  in  eodem  mystice  constiterunt.  Das  Vorführen  ex  locis 
secretis  lässt  vielleicht  auf  vorherige  Entkleidung  schliessen.  Vgl.  auch 
in  der  Anklageschrift  des  Clerus  v.  Apamea  geg.  Bischof  Petrus  (Mansi 
VIII,  1103c)  iaraviai  to  a/^/na  rov  ceyöivos  dnonXrjQovvres ,  x«tw 
vtvovreg  xat  rag  /«r^ßf  avfxnXixovTis  xa\  jQifiovxts  tixaC^ug. 


203 

Antlitz,  sagt  Cyrill  bei  Besprechung  des  Exorcismus,  damit 
hinfort  deine  Seele  gesammelt  sei,  damit  dein  umherschweifender 
Blick  nicht  auch  das  Herz  ausschweifend  mache.  Während  dir 
aber  die  Augen  verhüllt  sind,  hindert  die  Ohren  nichts,  das 
Heilswort  zu  vernehmen"  i). 

Die  hier  namhaft  gemachten  Punkte  haben  sämtlich  ihre 
Parallele  in  der  heidnischen  Kathartik.  Die  Verhüllung  des 
Kopfes  hat  in  den  mit  der  Mysterienweihe  verbundenen  Reini- 
gungsceremonien  ihre  Stelle 2).  Ebenso  das  Ablegen  der 
Kleider  und  Schuhe.  Auf  den  Lovatellischen  Darstellungen 
sehn  wir  zweimal  den  Mysten  unbekleidet  und  unbeschuht,  nur 
mit  dem  kathartischen  Widderfell  umhüllt,  sein  Reinigungsopfer 
darbringen  ^) ;  auf  andern  Darstellungen  erscheint  der  Myste 
völlig  nackt  in  knieender  *)  oder  hockender  ^)  Stellung,  anderswo 
wieder  scheint  er  leichtbekleidet  ^j.  Ablegen  der  Kleider  und 
Schuhe  ist  auch  für  die  dionysisch-orphischen  Winkelmysterien 
bezeugt  ').  Auch  bei  dem  Ritus  der  Verhüllung  ist  der  Einzu- 
weihende  stets    mit   blossen  Füssen    dargestellt,    während    eben- 


*)  Cyr.,  procat.  9.  Cyrills  Worte  sind  am  natürlichsten  dahin  zu 
verstehn,  dass  die  Verhüllung  des  Kopfes  bei  Vornahme  des  Exor- 
cisationsaktes  eintrat  u.  zu  den  Riten  desselben  gehörte.  Oder  sollte 
hier  nur  die  Rede  sein  von  der  durch  Junilius,  instituta  regul.  div. 
legis  II,  16  bezeugten  Sitte:  catechumenorum  humilitas;  typum  enim 
gerunt  Adae  a  paradiso  exclusi  et  ex  conscientia  delictorum  divinum 
metuentis  aspectura,  propter  quod  et  per  publicum  capitibus  tectis 
incedunt? 

2j  S.  darüb.  0.  28.  Vgl.  ausserdem  Verg ,  Aen.  III,  405  purpureo 
velare  comas  adopertus  amictu  beim  Opfern;  Ov.,  Metam.  I,  220  et 
velate  caput  cinctasque  resolvite  vestes. 

3)  Tab.  2,  1;  4,  9.    S.  0.  28,  2. 

*)  Gazette  arcbeol.  1844,  Tab.  44;  s.  0.  27,  2. 

*)  Vgl.  d.  Vasendarstellung  bei  Welcker,  Die  aeschylische 
Trilogiö  Prometheus  1824,  261. 

•)  Vgl.  auf  dem  Mithraeum  v.  Osterburken,  bei  Stark,  Zwei 
Mithraeen  d.  grossherzogl.  Sammlung  1865,  die  kleine  Darstellung  auf 
d.  rechten  Seite,  No.  4  v.  unten,  die  wahrscheinl.  eine  xä^agais  darstellt. 

'')  In  der  Parodirung  derselben  in  Aristopbanes'  Wolken  498. 
719.  858,  s.  Dieterich,  Rhein.  Mus.  48,  77.  —  Vgl.  auch  Plotin,  Enn. 
I,  6,  7  oiov  int  TU  icyta  t<Sv  IfQÖiv  roTg  dviovoi  xa&äQang  t«  xal  tfiar  iuiV 
dnod^iatii  riuv  n^\v  xal  rö  yvfivois  dviivai. 
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derselbe  nachher  bei  der  Adoration  Sandalen  trägt  ^).  Die  In- 
ßchrift  von  Andania  bestimmt:  „die,  welche  sich  in  die  Mysterien 
einweihen  lassen,  sollen  unbeschuht  sein"  ^).  Lustralen  Pro- 
zessionen war  die  Barfüssigkeit  wesentlich;  die  Bittgänge  bei 
Misswachs  trugen  davon  den  Namen  Nudipedalia  ^).  Bei  .der 
Feier  der  athenischen  Thesmophorien  zogen  die  Frauen  unbe- 
deckten Hauptes  und  mit  blossen  Füssen  zum  Tempel  der 
Demeter*),  Das  Auflösen  des  Haares  und  das  Entgürten^), 
sowie  das  Ablegen  des  Schmuckes  ß)  sind  Gebräuche  lustralen 
Charakters.  Ebenso  die  demütige  Beugung  des  Nackens  '^. 
Endlich  ist  zu  erwägen,  ob  nicht  das  Stehen  auf  dem  Cilicium, 
dem  Augustin    einen    geheimen  Sinn   beimisst,    dem   einen   sehr 


*)  S.  die  Lovatelli'schen  Darstellungen,  bes.  Tab.  1. 

2)  Ed.  Sauppe  4. 

3)  Tert.,  apol.  40  (I,  270  Oehl.)  bei  Trockenheit  nudipedalia 
populo  denuntiatis ;  de  jejun.  16  (I,  877)  cum  stupet  caelum  et  aret 
annus,  nudipedalia  denuntiantur.  Cf.  Petron.  44  Burm.  antea  stolatae 
matronae  ibant  nudis  pedibus  in  clivum  passis  capillis,  et 
Jovem  aquam  exorabant. 

*)  Callim.,  bymn.  in  Demetr.  125  (og  S^ uneS iltoToi  (barfuss) 
y-oi  ccväf^nvxsg  (ohne  Kopfbinde)  koti/  ndTevfxss;  mit  letzterem  ist 
das  daxtnrig  des  Goar'schen  Formulars  zu  vergleichen.  Ov.,  Fast. 
VI,  397  huc  (nach  d.  Tempel  d.  Vesta)  pede  matronam  nudo  des- 
cendere  vidi;  Metam.  VII,  176  s.  u. 

')  Ov.,  Metam.  VII,  175 f.  Medea  egreditur  tectis  vestes  induta 
recinctas,  nuda  pedem,  nudis  umeros  infusa  capillis;  I,  220 
et  velate  caput  cinctasque  resolvite  vestes.  Verg.,  Aen.  IV,  509 
crines  effusa  sacerdos  ter  centum  tonat  ore  deos;  518  unum  exuta 
pedem  vinclis  in  veste  recincta.  Petron.  44,  s.  vorvor.  Anm.  Tib., 
El.  I,  3,  31  bisque  die  resoluta  comas  tibi  dicere  laudes  insignis 
turba  debeat  in  Pharia;  I,  5,  15  ipse  ego  velatus  filo  tunicisque 
solutis  vota  novem  Triviae  nocte  silente  dedi. 

^)  Ov.,  Fast.  IV,  657  usus  abest  Veneris,  nee  fas  animalia  mensis 
ponere  nee  digitis  annulus  ullus  inest.  Vgl.  Marceil,  de  medicam. 
(bei  Lomeier,  de  lustratt.  243)  varulis  remedium  tale  facies:  annulos 
digitis  eximes  et  digitis  tribus  oculum  circum  tenebis  et  ter  despues. 
Die  Inschrift  v.  Andania  verbietet  den  Mysten  im  Zuge  Goldschmuck 
u.  dergl.  zu  tragen. 

')  Sehr  deutlich  wiedergegeben  bei  Lovatelli,  tab.  2,  1;  cf.  4,  3. 
Ausdrücklich  erwähnt  in  der  die  kathartischen  Riten  schildernden 
Stelle  des  Demeterhymnus  194  xar'  öfif^ara  xaXct  ßakovaa. 
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wichtigen  Lustrationsritus  darstellenden  Stehen  auf  dem  Zeus- 
widderfell entspricht  i).  Das  Aufkommen  einer  derartigen  Sitte 
wäre  kaum  erklärbar,  wenn  nicht  in  der  gleichzeitigen  heidnischen 
Kathartik  derartige  Riten  bestanden  hätten ;  ob  schon  in  letzterer 
das  Widderfell  teilweise  durch  anderes  ersetzt  war,  oder  diese 
Modifikation  erst  in  der  Kirche  aufgekommen  ist,  muss  unbe- 
stimmt bleiben  ^). 

Noch  sei  erwähnt,  dass  das,  übrigens  schon  bei  dem  Be- 
schwören der  Energumenen  übliche 3),  Anblasen  auch  in  den 
magischen  Exorcismen  vorkommt^).  Die  Sitte  wird  wohl  den 
jüdischen,  heidnischen  imd  christlichen  Exorcisten  gemeinsam 
gewesen  sein. 

Die  Ähnlichkeit  dieser  heidnischen  und  der  vorher  ge- 
schilderten christlichen  Bräuche  springt  in  die  Augen  und  zwingt 
zu  dem  Schluss,  dass  ein  Zusammenhang  zwischen  ihnen  be- 
stehe. Im  allgemeinen  ist  eine  bewusste  Entlehnung  aus  den 
verhassten  Mysterien  auch  hier  nicht  anzunehmen.  Vielmehr 
werden  diese  Riten  infolge  ihrer  weiten  Verbreitung  im  damaligen 
Zeitbewusstsein  so  sehr  als  zum  Wesen  der  -Aad^agaig  gehörig 
empfunden  worden  sein,  dass  sie  zugleich  mit  dem  Hervortreten 
dieses  Gesichtspunktes  in  der  Kirche  Aufnahme  fanden,  ein 
weiterer  Beweis  für  die  oben  aufgestellte  Behauptung  ^) ,  dass 
der  Exorcismus  im  Verlaufe  der  christlichen  Einweihung  dieselbe 
Stellung  einnimmt,  wie  die  „Reinigung"  in  den  heidnischen 
Mysterien. 

2.     Wenden  wir  uns  nun  zu  der  eigentlichen  Taufieier,   so 


»)  S.  0.  27,  2. 

^)  Das  Tragen  eines  cilicium  u.  das  Bestreuen  mit  Asche  zum 
Zeichen  der  Busse,  zuerst  erwähnt  Tert.,  de  pud.  13  (I,  817  Oehl.) 
conciliciatum  et  concineratum  cf.  Eus.,  h.  e.  V,  28,  12  hdvaä^ivov 
aäxxov  xaX  anoSbv  xaianaadfievov,  sind  heidnische  Lustralriten :  Tert., 
de  jejun.  16  (I,  877)  apud  quasdam  colonias  annuo  ritu  saccis  velati 
et  cinere  conspersi  idolis  suis  invidiam  supplicem  obiciunt. 

3)  Tert.,  Apol.  23  (I,  215  Oehl.)  de  afiflatu  nostro  ...  de  corpo- 
ribus  excedunt. 

*)  Gross.  Par.  Pap.  3080  oQxCI^brv  Sk  <fiiaa  a.  dno  iwv  ixxQUiv  xal 
TtüV  nodbiv  d(f>aiQ(Sv  TÖ  tfiatjfiu  etoi  roi}  nqoautnov. 

^)  S.  0.  191. 
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erhebt  sich  hier  vor  allem  die  Frage,  ob  etwa  die  wichtigste 
Erweiterung  des  ursprünglichen  Ritus,  die  beiden  Salbungs- 
akte,  mit  dem  Mysterienwesen  oder  überhaupt  mit  der  Kathartik 
und  Telestik  in  Zusammenhang  stehen. 

Die  Behandlung  dieser  Frage  wird  dadurch  noch  erschwert, 
dass  in  der  Auifassung  dieser  Akte  in  der  alten  Kirche  ^)  keine 
volle  Übereinstimmung  herrscht.  Vielmehr  weist  manches  darauf 
hin,  dass  betreffs  der  Zeit  ihres  Aufkommens,  ihrer  äussern  Aus- 
gestaltung und  der  ihnen  beigelegten  Bedeutung  in  den  einzelnen 
Kirchenprovinzen  Verschiedenheiten  obgewaltet  haben. 

Im  grossen  und  ganzen  lässt  sich  sagen,  dass,  während  bei 
der  Wassertaufe  der  Gesichtspunkt  der  Reinigung  und  Sünden- 
vergebung naturgemäss  vorherrscht,  die  darauf  folgende  Salbung 
ausschliesslich  auf  die  Zueignung  der  positiven  Seite  der  Tauf- 
gnade bezogen  wird  ^).  Speziell  wird  im  Orient  dieser  Ritus  als 
die  spezifische  Mitteilung  des  h.  Geistes  an  den  Täufling  auf- 
gefasst^),  während  im  Abendland  der  urchristliche,  aus  dem 
Judentum  stammende,  Brauch  der  Handauflegung  in  dieser  Be- 
ziehung seine  selbständige  Stellung  behält;  ein  Unterschied,  der 
darin  zu  deutlichem  Ausdrucke  kommt,  dass  bei  Aufnahme  von 
Haeretikern  die  früher  empfangene  Taufe  hier  durch  Hand- 
auflegung, dort  durch  Vornahme  der  Salbung*)  zu  einer  kirch- 
lich gültigen  erhoben  wird.  Doch  ist  diese  Auffassung  keine  aus- 
nahmslose. In  den  Apostolischen  Constitutionen  ist  die  der  Taufe 
voraufgehende  Ölung  als  Symbol  resp,  Vehikel  des  h.  Geistes 
bezeichnet,  während  die  nachfolgende  Salbung  ziemlich  in  den 
Hintergrund  tritt:  „das  öl  als  Symbol  (avTi)  des  h.  Geistes,  das 


1)  S.  darüber  Höfling  417  ff.,  489  ff. 

2)  Vgl.  Tert.,  de  bapt.  7  (I,  626  Oehl.);  Cypr.,  ep.  70,  2;  Firmic. 
Mat.  23,  3  immortale  iinguentum;  Ps.-Ambros.,  de  sacram.  II,  7,  24 
„Deus  te  ungat  in  vitara  aeternam". 

^)  Cyr.,  cat.  myst.  3,  1  /gTa/na  . .  tovto  Si  larivro  ayiov  nvevfia;  cf.6. 

*)  Conc.  Laod.  can.  7  (Mansi  II,  563)  ixjuttvd-ävovTus  t«  rijs  nlaTnas 
avfißoXtt  /Qi&^vrai  ts  T(p  ayi^  /^^(T^uffTt  oi;r<u  xoivmveTv  t^  fivßTTjQttp. 
Conc.  Constpol.  ann.  381  can.  7  (Mansi  III,.  564)  (rcpQayiCo/nivovs  tjtoi 
XQiOfi^vovg  7TQ(Stov  to)  dytcp  ixvQ(^  .  .  .  xal  a(pQay(CovTSg  l^yo/aev  •  (J<pQay\g 
^(oQedg  nvavfXKTog  ayCov.  —  Ps.-Just.,  quaestt.  ad  orthod.  14  (Otto, 
Corp.  Ap.  III,  2)  TO  (X(pdkfia  rov  ßanTCafiaxog  dioQd^ovrai,  ry  imxQioa 
Tov  äylov  juvQov. 
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Myron  als  Bekräftigung  des  Bekenntnisses"  ^) ;  eine  ähnliche 
Auffassung  scheint  auch  Pseudo- Justin  zu  vertreten  ^), 

Diese  Beobachtung  und  die  weitere  Thatsache,  dass  die 
Ölung  vor  der  Taufe  im  Abendlande  stets  von  weit  geringerer 
Bedeutung  gewesen  ist  als  im  Orient,  haben  Höfling  zu  der 
Vermutung  veranlasst,  dass  die  Salbung  nach  der  Taufe  der 
genuin  occidentalische,  die  vor  derselben  der  orientalische  Brauch 
sei,  denen  ursprünglich  annähernd  gleiche  Bedeutung  zugekommen 
sei,  und  dass  erst  später  durch  gegenseitige  Entlehnung  die 
doppelte  Salbung  und  damit  auch  neue  Gesichtspunkte  aufge- 
kommen seien ').  Und  in  der  That  spricht  manches  für  diese 
Hypothese.  Während  nämlich  TertuUian  und  Cyprian  bloss  die 
nachfolgende  unctio  kennen,  erwähnt  die  Didascalia  nur  die 
vorherige  Ölung,  und  zwar  in  einer  Weise,  welche  eine  zweite 
Salbung  auszuschliessen  scheint  *).  Dass  noch  im  vierten  Jh. 
das  Chrisma  nicht  allgemein  in  Übung  war,  zeigt  eine  Ver- 
ordnung des  Concils  von  Laodicea  ^). 

Eine  andre  Auffassung  der  der  Taufe  voraufgehenden  Ölung 


1)  III,  17  (p.  146  Anal);  cf.  II,  32  (98)  na^oj  dyanidams  xai 
fivQü)  atn'iaeug;  VII,  22  (347)  JV«  tö  juev  /Qiaiia  /usto/t)  ^  tov  dytov 
nvsv/üKTog,  tö  Jt  vStoQ  avfißoXov  tov  &KväTov,  tÖ  cFf  fivQov  acpQccyis  TiSv 
aw&r]x(3v;  VII,  42  (362)  wird  auch  das  Momeot  der  iiifsais  ufjiaQTiwv 
hervorgehoben. 

*)  L.  c.  quaest.  137.  ^)  Höfling  427. 

*)  in,  15  sq.  (p.  249  Anal.)  h  t^  (poiTt'Cia&ai  yvvcttxas  6  Säxovos 
/^^/"offt  fiövov  rb  ixiroinov  avToSv  T(p  dy.  IXaiw,  xa\  fier  ainbv  f^  Siäxorog 
Klitxpii  avTag  .  Ol;  yctQ  dväyxrj  rag  ywalxag  vno  dvdgäv  xaronTivta&ai, 
di.Xd  uovov  iv  Tp  xeiQod-ea(a  ttjv  xi(faXr]V  avT^g  XQ^'^^'-  o  intaxonog,  ov 
TQonov  ol  tegeig  xal  ot  ßaaiXsTg  rb  7iq6t(qov  ^;(qiovto  .  av  ovv,  w  inCaxonf, 

ixs(V(p   T(p     TVTT(p    XQ^^Vl'»     ^'J*'    Xe(fCcXfjV     T(SV    ßttTITlCOfX^VOXV    T(p    dyCoj    kX(tt(ff, 

?7ieiTa,  ei  av  ßanril^sig  fi  d  roTg  Siaxövoig  ivsTfiXto  ßanriCeiv  fj  roZg 
noiaßvriqoig,  jj  Sidxovog,  (og  TTQoeiQrjxafiev,  dXsKfirto  rag  yt/vaixag,  dvT]Q 
Sk  inovofittC^TO}  inixXriaiv  &e6TT]Tog  iv  t^  vSarc  .  xal  v7io^(/^a&(ü  ttjv 
yvraixa  ^  Sidxovog,  xal  didttßxiroi  xal  naiSfv^Tca  avTT]V  ort  d&Qavaroe 
1]  TOV  ßanTta^aTog  a<fQayCg.  Erst  d.  Interpolator  hat  hier  das  fivqov 
eingeschoben.  —  Noch  bei  Ambros.,  de  myst.,  ist  die  Ölung  wenigstens 
nicht  erwähnt- 

')  Conc.  Laod.  can  48  ort  Sil  rovg  (ptaril^ofiivovs  fiera  rb  ßanTiafxa 
XQiead-ai  /p^ffuort  inovQavio)  xal  //fro/ovff  elvai  Trjg  ßaaiXtCag  tov  Xqi0tov. 
Ob  dabei  die  Ölung  als  schon  in  Übung  vorausgesetzt  wird,  steht  dahin. 
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finden  wir  bei  Cyrill ;  sie  erseheint  hier  als  ein  exorcistischer  Akt, 
der  vermittelst  der  Epiklese  die  Kraft  erhält,  wie  das  Anblasen 
„nicht  nur  die  Spuren  der  Sünden  auszutilgen,  sondern  auch  alle 
unsichtbaren  Kräfte  des  Bösen  zu  vertreiben"  i).  Dieselbe  Auf- 
fassung und  Bezeichnung  als  oleum  exorcismi  tritt  uns  in  den 
Canones  Hippolyti  und  der  Aegyptischen  Kirchenordnung  ent- 
gegen 2),  während  die  Erwähnung  dieses  Ritus  durch  Chryso- 
stomus  eine  derartige  Bedeutung  desselben  zum  mindesten  nicht 
nahelegt  ^).  In  den  spätem  abendländischen  Sacramentarien  er- 
scheint die  Salbung  mit  oleum  exorcismi  als  ein  zur  Abrenun- 
tiation  gehöriger  Ritus,  während  andrerseits  in  den  Ritualien 
verschiedener  orientalischer  Kirchen  die  Auffassung  der  Apostoli- 
schen Constitutionen  sehr  deutlich  zu  Tage  tritt  *). 

Von  einer  Salbung  im  Verlaufe  einer  Mysterienfeier  ist 
einzig  bei  Firmicus  Maternus  die  Rede  *).  Aus  diesem  Berichte 
über  ein  Winkelmysterium  aus  ziemlich  später  Zeit  ohne 
weiteres  allgemeine  Schlüsse  zu  ziehn,  ist  nicht  ratsam.  Jeden- 
falls wird  man  so  viel  mit  Sicherheit  behaupten  dürfen,  dass  zu 
den  gewöhnlichen,  stehenden  Riten  der  Mysterienfeiern  die 
Salbung  nicht  gehört  hat  6). 


^)  Cat.  myst.  2,  3. 

2)  Can.  Hipp.  120  p.  96  Achel. :  ubi  autem  haec  dixit,  presbyter 
ungat  eum  oleo  exorcismi,  super  quo  oraverat,  ut  recederet  ab  eo 
omnis  Spiritus  malignus.  Ebenso  d.  Aeg.  K.O.  46  (ebenda)  mit  d. 
Formel  „Jeder  Geist  möge  sich  von  dir  entfernen". 

^)  In  Col.  hom.  6,  4  (62,  342)  dleCifixai  äaneg  ot  d&X^Tai  eis 
aiäStov  i/^ßrjOofxsvoc  '  ov  xa&dneg  ot  tiQetg  t6  naXatbi,'  xijv  xt(faXr]V 
fiövov,  fiäXXov  äs  /j,eiC6vwg,  näml.  t6  näv. 

*■)  Höfling  417 ff.;  429  ff.  Die  Salbungsakte  sind  später  noch 
weiter  differenziert  worden, 

^)  De  errore  prof.  rel.  22,  1  nocte  quadam  simulacrum  in  lectica 
supinum  ponitur  et  per  numeros  digestis  fletibus  plangitur:  deinde 
cum  se  ficta  lamentatione  satiaverint,  lumen  infertur:  tunc  a  sacerdote 
omnium  qui  flebant  fauces  unguentur,  quibus  perunctis  sacerdos 
hoc  lente  murmure  susurrat:  d-aggslre,  s,  o.  51. 

*)  Als  mit  dem  Mysterienwesen  zusammenhängend  sei  erwähnt, 
dass  wer  das  Orakel  der  Trophonioshöhle  befragte,  nach  Betreten  der 
Höhle  gesalbt  wurde,  Pausan.  IX,  39,  7.  Vgl.  auch  bei  der  Apotheose  des 
Aeneas,  Ov.,  Metam.  XIV,  165  Lustr  atum  genetrix  divino  corpus  odore 
unxit  et  ambrosia  cum  dulci  nectare  mixta  contigit  os  fecitque  deum. 
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Die  Salbung  war  sonst  in  der  antiken  "Welt  mehrfach  ge- 
bräuchlich. Einmal  fand  sie  hier  wie  im  Judentum  und  Ur- 
christentum als  Heilmittel  Verwendung,  Sodann  war  sie  als 
Symbol  der  Weihung  auch  sakraler  Brauch.  In  diesem  Sinne 
ist  die  Salbung  der  Götterstatuen  und  heiligen  Steine  *)  wie  der 
Grabstelen  2)  zu  erklären.  Wie  die  Consecration  der  Statuen 
überhaupt,  so  muss  aber  auch  die  zu  den  betr.  Riten  gehörige 
Salbung  im  spätei^i  Altertum  einen  immer  mehr  magisch-theur- 
gischen  Charakter  angenommen  haben  3).  So  war  denn  auch  in 
der  magischen  Telestik  die  Salbung  einzelner  Glieder  wie  des 
ganzen  Körpers  in  Übung,  wie  aus  den  Zauberpapyri  zu  ersehen 
ist  ^) ;  und  der  mehrfach  nachzuweisende  Zusammenhang  der 
gnostischen  Bildungen  mit  diesen  Erscheinungen  lässt  wenigstens 
vermuten,  dass  auch  bezüglich  der  bei  manchen  gnostischen 
Sekten  nachzuweisenden  Salbung  ein  derartiger  Zusammenhang 
besteht  *).  Wenn  uns  sodann  auch  bei  einem  magischen  Exor- 
cismus  eine  Salbung  begegnet  ß),  so  mag  zu  solcher  Verwendung 
auch  der  Gebrauch  der  Salbung  als  Heilmittel  beigetragen  haben ; 
denn  Besessenheit  und  Krankheit  gingen  in  einander  über  und 
andrerseits  lässt  sich  beobachten,  dass  derartige  Heilungen  ver- 
mittelst Salbung  grade  bei  Zauberern  beliebt  waren  ''). 


*)  S.  darüber  G.  WolflF,  Porphyr,  de  phil.  ex  oracc  haur.,  addit. 
III  de  statuarum  consecrat.  209  ff. 

*)  Für  beides  s.  Herrmann-Stark,  Gottesdienstl,  Altert,  d.  Griechen 
§  24  n.  16. 

3)  S.  Wulff  I.  c.  164.  209  ff.  *)  S.  o.  104. 

«)  S.  0.  103  f. 

*)  Gross.  Par.  Pap.  3006  tiqos  Saifiovia^ofiivovs  nißi^/ttog  66xifiov. 
XaßüTV  eXaiov  ofKfaxCCovra  fierie  ßoTavrjs  fiaortytas  xal  Itarofii^Tgas  Sif>€i 
fitTU  yafiipovxov  dxQOJrCaTOV  Xiytov  etc. 

')  Rabulas,  Canones  für  Priester  (Bickell,  Ausgew.  Sehr.  syr.  K.  V. 
232):  Die  Zauberer  u.  Beschwörer,  diejenigen,  welche  Amulette 
schreiben  u.  Männer  u.  Frauen  salben,  indem  sie  sich  unter  dem  Scheine 
der  Heilkunst  herumtreiben,  vertreibet.  Isaak  v.  Antioch.,  Belehrung 
über  den  Teufel  (Bickell,  Ausgew.  Gedichte  syr.  K.  V.  153),  sagt  von 
denen,  die  das  Krankenöl  nicht  von  ihrem  Priester,  send,  vom  Ein- 
siedler erhalten  wollen:  Nicht  wie  zu  einem  Wahrhaftigen  gehn  sie 
zu  dem  Einsiedler,  sond.  sie  denken:  mag  er  immerhin  ein  Zauberer 
oder  Schwarzkünstler  sein,  mir  soll  er  Genesung  verschaffen. 

Anrieh,  Mysterienwesen  und  Christentnni.  14 
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All  dies  jedoch  vermag  bezüglich  des  Aufkommens  der 
Salbung  bei  der  Taufe  keinerlei  Resultat  zu  ergeben.  Eine 
kathartische  Bedeutung  der  Ölung  vor  der  Taufe  würde  zu  der 
orientalischen  Sitte,  dieselbe  am  ganzen  Körper  zu  vollziehn,  sehr 
wohl  passen.  Allein  da  nur  ein  Teil,  und  nicht  die  frühesten, 
unsrer  Zeugnisse  der  Ölung  einen  exorcistischen  Charakter  bei- 
legen, so  wird  es  kaum  angängig  sein,  das  Aufkommen  dieser 
Sitte  in  derartiger  Weise  zu  erklären.  Einen  Einfluss  von  selten 
des  gnostischen  Rituals  anzunehmen,  ist  kaum  minder  bedenklich. 
Eine  von  einander  unabhängige  analoge  Entwicklung  in  Gross- 
kirche und  Gnosticismus ,  wie  solche  in  manchen  Punkten  zu 
beobachten  ist,  wäre  auch  hier  sehr  wohl  möglich.  Sodann 
liefert  der  Umstand,  dass  sich  die  Sitte  der  Salbung  nach  der 
Taufe  auch  in  den  marcionitischen  Gemeinden  findet  ^),  den 
Beweis,  dass  schon  zur  Zeit  der  Bildung  dieser  letzteren  jene 
Sitte  in  der  Kirche  eingebürgert  war,  dass  sonach  ihr  Auf- 
kommen in  ziemlich  frühe  Zeit  fallen  muss.  Sie  kann  also  auch 
von  den  Gnostikern  aus  der  Grosskirche  entlehnt  und  erst  nach- 
träglich in  mehr  magischer  Weise  ausgeprägt  worden  sein.  Eben 
diese  frühe  Entstehungszeit  lässt  es  als  das  naheliegendste  er- 
scheinen, dass  die  Sitte,  den  Neugetauften  zu  salben,  aus  dem 
urchristlichen  Gedanken  des  Gesalbtseins  mit  heiligem  Geiste  er- 
wachsen ist  2),  Der  andre  Gebrauch,  den  Täufling  vor  Empfang 
der  Taufe  am  ganzen  Körper  zu  salben,  für  den  so  frühe  Zeug- 
nisse wie  für  den  vorigen  nicht  beizubringen  sind,  mag  vielleicht 
einfach  durch  die  damalige  Badesitte  veranlasst  sein,  sofern  man 
sich  nicht  bloss  nach,  sondern  auch  vor  dem  Bade  mit  Öl  zu 
salben  pflegte  3).  Solcher  Ölsalbung  eine  kathartische  Bedeutung 
beizulegen,  war  in  diesem  Falle  sehr  naheliegend. 

3.  Nach  dem  spätem  römischen  Ritual  findet  nach  dem 
letzten  Exorcismus  vor  der  Salbung  mit  exorcistischem  öle  ein 

*)  Tert.,  adv.  Marc.  I,  14  (U,  62  Oehl.)  Sed  ille  quidem  (der 
Erlösergott  Marcions)  usque  nunc  nee  aquam  reprobavit  creatoris,  qua 
suos  abluit,  neo  oleum,  quo  suos  unguit,  nee  mellis  et  lactis 
societatem,  qua  suos  infantat. 

*)  Zu  beachten  ist,  wie  schon  1  Job.  2,  20.  27  /piff^a  gradezu 
als  bildliche  Bezeichnung  des  Geistes  gebraucht  ist. 

•)  S.  W.  A.  Becker,   Gallus  III«  1849,  S.  64  f.,  75  ob.,  85  unt. 
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Berühren  von  Ohren  und  Nase  des  Täuflings  mit  Speichel 
statt,  mit  dem  Spruche:  Eöeta,  quod  est  adaperire,  in  odorem 
suavitatis;  tu  autem  effugare,  diabole,  adpropinquavit  enim  Judi- 
cium Dei!  1).  In  der  antiken  Kathartik  wurden  dem  Speichel 
lustrale  Kräfte  zugeschrieben;  insonderheit  wird  in  einer  Be- 
schreibimg der  der  Kindertaufe  einigermassen  entsprechenden 
Amphidromien  auch  ein  Berühren  von  Stirn  und  Lippen  des 
Kindes  mit  Speichel  erwähnt  ^).  "Wenn  daher  auch  die  Symbolik 
des  kirchlichen  Brauches  dem  Neuen  Testamente  entlehnt  ist,  so 
wird  man  doch  diese  antik-heidnische  Anschauung  als  den  Grund 
seines  Aufkommens  betrachten  dürfen. 

Möglicherweise  gilt  ein  gleiches  von  der  in  einzelnen  Ge- 
bieten des  Westens  bei  der  Taufe  stattfindenden  Ceremonie  der 
Fus 8 Waschung  8),  die  ebenfalls  in  der  heidnischen  Kathartik 
als  Lustrationsmittel  vorkommt  *). 

4.  Vom  vierten  Jh.  ab  ist  die  Sitte  allgemein  bezeugt, 
den  Neugetauften  nach  erfolgter  Chrismation  mit  einem  weissen 
Linnengewande  zu  bekleiden^);  dasselbe  wurde  die  Oster- 
woche  über  unimterbrochen  getragen,  und  seine  Ablegung  bildete 
wieder  einen  feierlichen  Akt. 

Schon  im  alten  Athen  wurde  dem  bei  der  Einweihung  ge- 
tragenen neuen  reinen  Gewände  eine  besondre  Bedeutung  bei- 
gelegt; man  pflegte  es  ununterbrochen  zu  tragen,  imd,  wenn  es 
unbrauchbar  geworden,  es  aufzubewahren  oder  in  einem  Tempel 


^)  Muratori,  Liturgia  Romana  vetus,  Venet.  1748,  II,  996  tangit 
singulis  nares  et  aures  de  spute  et  dielt  eis:  Effeta. 

*)  Persius,  Sat.  2,  31  Ecce  avia,  aut  metuens  divum  matertera, 
cunis  Exemit  puerum,  frontemque  atque  uda  labella  Infami  digito  et 
lustralibus  ante  salivis  Expiat. 

^)  In  der  afrikanischen,  mailändischen  u.  gallischen  Kirche,  s. 
Höfling  544  f. 

*)  Servius  ad  Aen.  IV,  167  bei  der  Eheschllessung  aqua  petita 
per  feliclsslmum  puerum  allquem  de  pure  fönte,  de  qua  nubentlbus 
solebant  pedes  lavarl. 

*J  Eine  Anzahl  Stellen  bei  Höfling  539  f.;  dass  das  Gewand  llnnen, 
erhellt  aus  Hleron.,  ep.  64,  20  (Mlat.  22,  620)  ad  Fablol. :  cum  parati 
ad  indumentum  Christi  tunlcas  pelliceas  deposuerlmus,  tunc  Induemur 
veste  linea  .  .  tota  Candida. 
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als  Weihegabe  darzubringen  i).  Wer  die  Taurobolienweihe 
empfangen,  trug  das  blutgetränkte  Gewand  weiter,  um  so  der 
Kraft  der  Weihe  stets  versichert  zu  sein  *).  Wenn  die  christ- 
lichen Neophyten  sich  acht  Tage  lang  nicht  zu  waschen  pflegten  3), 
und  wenn  es  zu  Augustins  Zeit  in  Afrika,  wo  die  Fusswaschung 
bei  der  Taufe  üblich  war,  für  ein  schweres  Vergehen  galt,  wenn 
der  Neugetaufte  während  dieser  Zeit  den  Erdboden  mit  blossen 
Füssen  auch  nur  berührte  *),    so  sind  dies  Ansätze  zu  derselben 


*)  Aristoph.,  Plut.  842  ff. :  To  TQtßoiviov  äe  xl  Svvarai  tiqos  rbv 
d^iöv  "O  (f^QSi  fiera  Gov  xo  7iat,Sdqiov  xovxC;  (fqäaov.  —  Kai  xovx'  dva- 
^rjaoäv  ^(i;fo/iat  71q6s  xbv  ^eov.  —  Mcüv  Ivefiv^S^rjg  tf^r'  iv  avT(p  xa 
MiyäXa;  —  Schol.  (ed.  Dind.  IV,  1,  262)  sQ^os  -^v,  iv  otg  res  Ifiaxioig 
fivTj&fii],  de  S^soii  xivog  xavxa  dvaxt&^vat,  üansQ  SrjXol  xal  MeXäv&tos  tv 
x(3  Tis^l  fivaxrjQiwv  „ndxqiöv  Idxi  xdiq  S^saig  uvuqovv  xcti  xäg  axolag 
xovg  fivaxag,  Iv  oig  xv^oifv  fuvrj&^vxsg".  —  ^vwi  6e  xäg  xotavxag  axoXäg 
(ig  xixvtov  anccQyava  (fvXäxxovat.  xa&ccQal  öe  ndvv  inaQ^ovai  xal 
viat,.  —  o  fivovfievog  xb  tfidxiov,  o  liföqn  iv  xij  /ivijasi,  ovSinoxe  dnt- 
äiixo,  i^ixQi'S  «»'  reliüig  dtfavia&rj  (fiaQQviv.  Sollte  Apollod.  III,  5,  1 
Dionysos  elg  Kvßela  dipixvstxm  •  xdxer  xa&aQd-elg  vnb  'P^ag  xal  xdg 
xslexdg  ixfiad^wv  xal  kaßojv  naQ'  ixeCvtjg  xriv  axoXrfV  inl  VvSovg 
■^ntlyexo  auf  einen  entsprechenden  Ritus  der  Mysterienfeier  zu  be- 
ziehen sein?  ^)  Vestem  mutare,  s.  o.  52,  1. 

3)  So  zuerst  Tert.,  cor.  mil.  3  (I,  421)  exque  ea  die  lavacro  quoti- 
diano  per  totam  hebdomadem  abstinemus.  Im  Orient  ist  diese  Sitte 
streng  durchgeführt  worden  und  hat  später  dazu  geführt,  dass  in  dem 
solennen  kirchlichen  Akte,  in  dem  8  Tage  nach  der  Taufe  dem  Täufling 
die  Taufkleider  ausgezogen  wurden,  auch  eine  Waschung  desselben 
durch  den  Priester  stattfand,  um  die  Reste  von  Taufwasser  u.  Ol  zu 
entfernen.  Goar,  Euchol.  303  //f*'  %u^Qag  inxd  ndXiv  ifiQovaiv  avxb 
iv  Tj7  ixxXtjOia  elg  xb  dnoXovaai.  304  der  Priester  Xaßmv  anöyyov 
xaivbv  fisxä  vSaxog  dnoanoyyll^ei,  xb  naoauinov  avxov  avv  xy  xeq>aX^  xal 
xb  (fxfj&^og  xal  xä  Xomd.  Ordo  solutionis  cinguli  apud  Maronitas,  Den- 
zinger,  Ritus  orientalium  I,  359 :  scito,  quod  post  sacram.  confirmationis 
et  baptismi  non  ablunnt  puerum  statim,  sed  is  suis  vestibus  indutus 
remanet  7  dies,  quin  tangatur  a  suis  parentibus  propter  chrisma.  Da- 
nach adducitur  in  ecclesiam  et  sacerdos  exuit  eum  vestibus  suis  et  in 
baptisterio  abluit  illum.  Derselbe  ordo  apud  Coptitas,  1.  c.  214,  lavat 
pueros  et  omnes  illorum  vestes  abluit;  apud  Jacobitas,  1.  c.  327,  wo 
nur  Hände  u.  Füsse  gewaschen  werden. 

*)  August.,  ep.  55,  19  (Mlat.  33,  221)  ut  gravius  corripiatur  qui 
per  octavas  suas  terram  nudo  pede  tetigerit,  quam  qui  mentem  vino- 
lentia  sepelierit. 
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superstitiösen  Vorstellung.  In  der  Mysterieninschrift  von  Andania 
ist  für  die  Mysten  ausdrücklich  weisse  Kleidung  vorgeschrieben  i), 
woraus  wohl  ein  Schluss  auf  die  Eleusinien  und  die  nach  deren 
Muster  organisirten  Mysterienfeiern  gestattet  ist.  Die  in  die 
Isis-Mysterien  Eingeweihten  trugen  weisse  Linnengewänder  ^),  und 
so  wird  auch  das  neue  Linnengewand,  mit  dem  der  Myste  vor 
dem  Weiheakt  bekleidet  wurde  ^) ,  von  weisser  Farbe  gewesen 
sein.  Ausserdem  fand  in  den  Isis-Mysterien  eine  symbolische 
Bekleidung  des  Mysten  mit  verschiedenen  Gewändern  statt  *). 

In  den  verschiedensten  Mysterien  sehen  wir  also  in  ver- 
schiedener "Weise  auf  die  Kleidung  Gewicht  gelegt.  Und  so  ist 
es  durchaus  natürlich,  dass  auch  die  entsprechende  christliche 
Sitte  eine  selbständige  Gestaltung  dieses  Brauches  darstellt;  ver- 
anlasst ist  dieselbe  natürlich  durch  die  neutestamentlichen  Ge- 
danken des  hochzeitlichen  Kleides  und  des  in  der  Taufe  symboU- 
sirten  Abthuns  des  alten  und  Anziehns  des  neuen  Menschen. 

Mit  der  Bekleidung  mit  weissen  Gewändern  ist  in  den 
meisten  orientalischen Liturgieen  eine  Bekränzung  verbunden*). 
Daneben  begegnet  eine  weisse  od-övt],  wohl  eine  Stimbinde,  wie 
sie  im  Altertum  z.  B.  von  Priestern  getragen  wurde  ^).     Bei  der 


^)  Ed.  Sauppe  4  ixovroj  rbv  dfxariaixbv  kevxöv  .  .  .  xal  at  (ikv 
iSi(ätus  ixövTco  xi-^äva  XCviov.  Vgl.  Arist.,  sacr.'  serm.  2  (p.  297  Jebb) 
nXrj&og  av&QcjTKov  kev^cei/^ovouvTaiv,  wie  bei  dem  le^bv  xa&aQOcov  des 
Asklepios. 

^)  Apul.,  Met.  XI,  10  linteae  vestis  candore  puro  luminosi.  —  23 
linteo  rudique  me  contectum  amicimine  arrepta  manu  sacerdos  dedacit 
ad  sacrarii  penetralia. 

^)  Apul.,  1.  c.  daödecim  sacratus  stolis;  die  letzte  hiess  stola 
Olympiaca. 

*)  Ordo  bapt.  Coptitarum,  Denzinger  I,  210  ponenda  corona  super 
Caput;  id.  221  sac.  accipit  coronam  manu  dextra  et  illam  alligat  capiti 
ejus,  Ordo  Aethiopum  231  tum  induunt,  qui  bäptizati  sunt,  vestem 
albam  et  coronam  super  capita  sua  ex  myrtho  et  palma.  Ordo 
Jacobi  Edess.  288  imponit  coronam  sac.  Ordo  Severi  Antioch.  315  et 
Bertis  coronat  eos.  Ordo  Basil.  M.  syr.  326  ponit  Coronas  super 
capita.  Ordo  Jacobi  Sarug.  349.  —  Möglicherweise  spielt  Chrysost. 
auf  eine  Bekränzung  der  Täuflinge  an,  Höfling  543 ;  im  spätem  griech. 
Ritual  findet  sich  eine  solche  nicht. 

')  Ps. -Äthan.,  serm.  in  sanct.  Pascha  5  (28,  1080)  6d-6vri  Afi/xiJ,  die 
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Feier  der  Mysterien  trugen  die  Eingeweihten  Kränze;  in  den 
Demetermysterien  waren  es  Myrthenkränze ').  Daneben  findet 
sich  die  Stirnbinde  2).  Auch  hier  scheint  die  Verleihung  des 
Kranzes  einen  solennen  Akt  der  Weihe  gebildet  zu  haben  ^). 

Allgemein  verbreitet  ist  die  Sitte,  dass  die  Neugetauften 
eine  brennende  Kerze  oder  Fackel  in  der  Hand  tragen, 
zumal  wenn  sie  in  Prozession  —  cponaycoylcc,  öadovxia  —  in 
die  Kirche  einziehn,  wo  die  Gemeinde  ihrer  harrt  *).  Eine  feier- 
liche, zugleich  mit  der  Bekleidung  erfolgende,  Darreichung  dieser 
Kerzen  ist  zwar  erst  für  eine  viel  spätere  Zeit  bezeugt,  wird  aber 
wohl  auch  für  das  vierte  und  fünfte  Jh.  anzunehmen  sein. 

In  ihrer  sacralen  Verwendung  ist  die  Fackel  eine  Ver- 
körperung der  dem  Feuer  innewohnenden  Kraft  der  Reinigung 
und     infolgedessen     eine    stetige    Begleiterin    des    Sühncultus  % 


xttd^ansQ  Sia^rjfxtt  r^v  x((faXi}V  f^iaaipiyyet;  hernach  als  tov  nvevfiaros 
arifpavog  bezeichnet. 

^)  Schol.  Aristoph.  Ran.  333  (IV,  2,  52  Dind.)  fivqaCvw  aTf(fav(p 
larsipavovvTo  ot  ^(fj.vrifiivoi.  Schol.  Soph.  Oed.  Col.  681  (I,  69  Elmsl.) 
(paal  rag  ^eccg  dv&ivrtig  fif]  xexg^a&tti,  dkXa  xal  raTg  S-safioifjOQta^ovaatg 
TfjV  TaJr  dv&iv(ov  cfTe(fäv(ov  aTteiQrja&tci  ^^fjaiv.  6  J'  "lorqog,  r^g  ^f^fj.r]- 
TQog  (Ivat,  arififia  itjv  fivQQivrjv  xal  ttjv  OfjitXaxa  •  xal  tov  tsQO(pdi>TTiv  6h 
xal  Tag  Uqo(favTiSag  xal  tov  SaSov^ov  xal  rag  aXXag  legeiag  fivQQivrjg 
l;f«j'  OTiifavov.  Harpokrat.,  s.  v.  Xevxrj:  ol  tu  Bax)(ixa  reXovfievoi  t^ 
Xfvxri  ar^ipovTai  6ia  t6  ^d^oviov  (ivai  to  (fvröv.  Apul.,  Met.  XI,  24 
Caput  decore  corona  cinxerat  palmae  candidae. 

^)  Mysterieninschr.  v.  Andania  3  Sauppe  areifdvovg  cTf  f/övra  ol 
fiiv  ttgol  xal  legal  nXXov  Xsvxöv  (Kopfbinde),  tüv  Sh  TeXovfiivmv  ot  ngoi- 
TOfiiarai  öTXiyylSa  '  orav  Sh  ol  UqoI  nagayy^XXtovri,  Tttfi  fikv  arXiyyCSa 
dno&^a&ioaav,  aTS(pttvova&(oaav  6k  nävTfg  6d(fv^. 

^)  Theo  Smym.,  oben  25,  1,  T^Xog  Ttjg  ^nonnlag  dvdd satg  xal 
art fifiaToiv  in {&iaig.  Grabschrift  einer  Hierophantis  in  Eleusis, 
''EtftifiiQig  dQ/atoX.  1885,  149  "H  ts  xal  'Avt(ovivov  ofiov  Ko/ufutaSq)  ßaßi- 
Xfjag  ^Q/ofi^VT}  TtXeTtSv  aßTSips  fivaTinoXovg.  Grabschrift  der  Praxagora 
in  Eleusis,  ibid.  1883,  75  IdXXd  fie  xal  naiStäv  xoOfifT  x^9^^>  *>'*  ^ö  tiqo- 
fxvGTvjv  "AXXtav  iv  TsXsTuig  arififia  xofiaioi  d-iaav. 

*)  S.  d.  Stellen  bei  Höfling  548.  Dazu  Ps.-Athan.  (s.  0.  213,5)  r, 
XeiQ  TTJg  xarä  tov  3iaß6Xov  vCxrjg  nfqttf^QSi  tu  /HTjVvuaTa,  als  kafirtag 
rfjg  xdgiTog  gedeutet. 

**)  Diels,  Sibyllinische  Blätter  47  f.;  Usener,  Weihnachtsfest  312, 
28.  —  Claudian,  de  sexto  Honorii  consul.  324  Lustralem  sie  tri&te 
facem,  cui  lumen  odorum  sulphure  caeruleo  nigroque  bitumine  fumat. 
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Daher  der  allgemeine  Gebrauch  der  Fackel  bei  der  Mysterien- 
feier 1),  so  dass  dieselbe  in  der  Kunst  das  stehende  Attribut  der 
Mysteriengottheiten  bildet,  zumal  der  des  eleusinischen  Götter- 
kreises. In  den  auf  die  Mysterien  bezüglichen  Lustrations- 
darstellungen finden  wir  mehrfach  brennende  Fackeln  2) ;  bei  dem 
Ritus  der  Verhüllung  hält  der  Myste  eine  nicht  brennende 
Fackel  im  Arm  ^),  die  wohl  nachher  entzündet  wurde.  In  der 
von  Apulejus  geschilderten  Isis-Prozession  befindet  sich  „eine 
grosse  Schaar,  lucernis,  taedis,  cereis  et  alio  genere  facium  die 
Gestirne  des  Himmels  versöhnend"  ^) ,  und  nach  vollendeter 
Weihung  wird  der  neue  Isis-Myste  den  Eingeweihten  im  Tempel 
bekränzt,  mit  der  heiligen  Stola  und  einer  brennenden  Fackel 
in  der  Rechten  vorgestellt  *),  ähnlich  also  wie  die  Neophyten 
der  in  der  Kirche  harrenden  Gemeinde.  Dass  man  sich  bei  der 
Aufnahme  dieses  Brauches  in  die  Tauffeier  der  ursprünglich 
kathartischen  Bedeutung  desselben  bewusst  gewesen  sei,  ist 
nirgends   bezeugt   und   wird    auch   durch   seine  Stellung   in  der 


circum  membra  rotat  doctus  purganda  sacerdos,  rore  pio  spargens. 
Juven.,  Sat.  II,  157  cuperent  lustrari,  si  qua  darentur  sulphura  cum 
taedis.  Tib.,  El.  I,  2,  63  et  me  lustravit  taedis.  Ov.,  Metam.  VII,  252 
Medea  multifidasque  faces  in  fossa  sanguinis  atra  tingit,  et  infectas 
geminis  accendit  in  aris,  terque  senem  flamma,  ter  aqua,  ter  sulphure 
lustrat.  Serv.,  ad  Aen.  VI,  741  in  sacris  Liberi  tres  sunt  istae  purga- 
tiones,  aut  taeda  et  sulphure  purgantur  aut  aqua  abluuntur  aut  aere 
ventilantur.  —  Zosimus  II,  5,  3  beim  grossen  Saecularfest  in  Rom  ol 
öfxanivxe  avSgeg  inl  ßrifiaros  xa&^/nevoi  T(p  Sr^fj,(^  Siavifiovxai  rä 
xttd^ÜQa la'  TuvTtt  d'^  lariv  <f^6es  xaX  d^itov  xal  aaifxtXrov. 

1)  Vgl.  Schol.  Soph.  Oed.  Col.  1047  (I,  78  Elmsl.)  ra  tkqI  'EXsv- 
alviM  uigt}  (fr}Oi,  xal  «fij  Xafmäatv  dxraie,  rais  Xa/^naStvo/nivais  xal 
xttTttXafinoftivtng  xal  dc^Sovxovixivaig  vno  rr\g  fivaTixijg  (ployög  xal  tüv 
isQtSv  6a6(ov.  Erwähnung  der  Fackeln  in  den  Mysterien  des  Alexander 
V.  Abonot.,  Lucian,  AI.  39  (II,  84  Bekk.)  u.  in  der  Feier  im  alexandrin. 
Koreion,  Epiphan.,  haer.  51,  22. 

*)  Lovatelli'sche  Darstellungen  (s.  0.  28,  2)  Tab.  4,  2.  4;  Lustra- 
tionsdarstellung d.  Gazette  archeol.,  s.  o.  27,  2.  Vgl.  die  Opferung 
eines  Ferkels,  wobei  3  brennende  Fackeln  in  den  Boden  gesteckt  sind, 
bei  Heydemann,  Griech.  Vasenbilder  XI,  3. 

8)  Lovatelli,  Tab.  2,  2;  4,  1.  2.  4. 

*)  Apul.,  Met.  XI,  9. — XI,  24  manu  dextera  gerebam  flammis 
adaltam  facem. 
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TaufFeier  nicht  wahrscheinlich  gemacht.  Zwar  hat  sich  bei  der 
Lichterprozession  der  römischen  Bittgänge,  in  der  die  brennende 
Wachskerze  an  die  Stelle  der  im  heidnischen  Sühnbrauch  üblichen 
Fackel  getreten  war,  das  Bewusstsein  der  lustralen  Bedeutung 
des  Lichterglanzes  auch  in  der  Kirche  sehr  lebendig  erhalten  i). 
Allein  in  den  Mysterien  war  die  Verwendung  der  Fackel 
schliesslich  eine  so  allgemeine  und  vielseitige  geworden,  dass 
schon  dort  ihre  lustrale  Bedeutung  wohl  vielfach  verblasst  war  2), 

5.  Endlich  kann  hier  die  Sitte  in  Frage  kommen,  den 
Neophyten  eine  Mischung  von  Milch  und  Honig,  lactis  et 
mellis  concordiam,  zu  reichen  3).  Dieselbe  begegnet  uns  zuerst 
bei  Tertullian  und  Clemens  von  Alexandrien;  allein  die  That- 
sache,  dass  sie  nach  des  ersteren  Zeugnis  auch  bei  den  Marcio- 
niten  üblich  war  *),  weist  ihre  Entstehung  wohl  einer  erheblich 
früheren  Zeit  zu.  Ständig  erhalten  hat  sich  dieselbe  im  Abend- 
land und  in  der  aegyptischen  Kirche,  während  sie  im  übrigen 
Orient  zur  Zeit  des  Hieronymus  *•)  nicht  resp.  nicht  mehr  — 
Hieronymus  scheint  letzteres  anzunehmen  —  bestand.     Man  mag 


^)  S.  üsener,  Weihnaohtsfest  311  f.  u.  die  Benediktionsformel  für 
die  Kerze,  n.  27. 

2)  Vgl.  z.  B.  das  diicibus  taedis  agmina  festa  in  der  oben  50,  3 
mitgeteilten  Inschrift. 

3)  S.  die  Stellen  bei  Höfling  545  f.  Dazu  Can.  Hippel.  144  sq. 
Achelis;  Aegypt.  K.  0.  46  (beides  S.  100  f.  bei  Achelis  1.  c).  Die 
Aegypt.  K.  0.  sagt  ausdrücklich:  M.  u.  H.,  die  gemischt  sind  zur 
Erfüllung  der  Verheissungen  (S.  100).  Es  muss  also  auf  einem  Fehler 
im  Text  od.  in  d.  Übersetzung  beruhen,  wenn  es  heisst:  „die  Diakonen 
mögen  den  Becher  nehmen  .  .  .  u.  ihnen  das  Blut  Jesu  Christi  geben, 
und  den  mit  der  Milch  und  den  mit  dem  Honig  (S.  101).  Wenn 
Hieron.,  der  Dial.  adv.  Lucif.  8  (Mlat.  23,  172)  von  lactis  et  mellis 
praegustare  concordiam  spricht,  Comment.  in  Jes.  ad  55,  1  (24,  549) 
sagt :  Lac  significat  innocentiam  parvulorum ;  qui  mos  ac  typus  in  occi- 
dentis  ecclesiis  hodie  usque  servatur,  ut  renatis  in  Christo  vinum 
lacque  tribuatur,  so  erklärt  sich  diese  Ausdrucksweise  daraus,  dass 
der  Honig  in  der  Milch  enthalten  war,  und  führt  nicht  zu  dem 
Schlüsse  Höflings,  dass  M.  u.  H.  unter  den  Wein  gemischt  waren. 

*)  Adv.  Marc.  I,  14,  s.  0.  210,  1. 
*)  S.  vorvor.  Anmerkg. 
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vermuten,  dass  dieser  Trank  ursprünglich  die  Stelle  des  Wein- 
genusses bei  den  Neophyten  vertrat  und  erst  später,  als  die 
Elemente  als  solche  wegen  der  ihnen  zugeschriebenen  Kräfte 
unentbehrlich  schienen,  beides  nebeneinander  trat. 

Dem  Honig  wurden  im  Altertum  sowohl  reinigende  als  er- 
haltende Kräfte  zugeschrieben  i).  Einen  kathartischen  Gebrauch 
desselben  finden  wir  in  den  Leontika  der  Mithras-Mysterien ;  der 
Myste  musste  hier  seine  Hände  mit  Honig  waschen,  auch  wurde 
ihm  als  Zeichen  der  Reinigung  Honig  auf  die  Zunge  gelegt  ^). 
Allein  den  christlichen  Brauch  damit  in  Zusammenhang  zu 
setzen  3),  erscheint  kaum  angängig;  denn  einmal  schliesst  die 
Stellung  desselben  eine  derartige  ursprünglich  kathartische  Be- 
deutung aus,  und  sodann  spielt  der  Honig  hier  überhaupt  keine 
selbständige  Rolle,  sondern  ist  der  Milch  beigemischt.  Auch  die 
frühe  Entstehungszeit  dieser  Sitte  ist  einer  Hörleitung  derselben 
aus  dem  Gebiete  der  Mysterien  nicht  günstig.  Den  Anstoss  zu 
ihrer  Ausprägung  wird  der  1  Petr.  2,  2  ausgesprochene  Gedanke 
gegeben  haben,  verbunden  mit  dem  alttestamentlichen,  auf  das 
künftige  messianische  Heil  bezogenen  ')  Bilde  von  dem  Lande, 
das  von  Milch  und  Honig  fliesst.  Die  antike  Praxis  mag  in- 
sofern mitbeteiligt  sein,  als  man  durch  die  Opferspenden  aus 
Milch,    Honig,   Wasser,   Wein   oder   einer  Mischung  dieser  Sub- 


*)  Porphyr.,  de  antr.  nymph.  15  Ki^grivrai  tt^  fiiXiri  ol  ^soloyoi 
Ttqog  noXXa  xal  Sid(fOQa  avfißoXa  6ia  rb  ix  noXlojv  avrb  aweardvai 
Swttfiioyv,  inü  xal  xccd^aQTix^g  iari  Swdfieios  xal  avvTrjgrjTtx^s  .  •  . 
"Oiav  fihv  ovv  Toig  ra  Aeovrixit  fivovfiivotg  de  tag  x^^R"^^  ^'"^^  väarog 
(lili  vCxpaa&ai  ly/iaiai,  xa&aQccg  ex^iv  rag  xeiQag  naQayyiXXovaiv  änb 
navrbg  Xvrcrigov  xal  ßXanrixov  xal  /uvaaQov  .  .  .  Kad^aiQOVßi  de  xal  TTjr 
yXdüaaav  rt^  fxiXiTt  änb  navrbg  ttf^aQT(üXov.  —  Dien.  Ar.  ep.  9,  4  (3, 1112) 
xad-aQT ixt}  äfxa  xal  (fQOVQtjT ixtj  övvttfiig. 

*)  So  K.  Müller,  K.  G.  I,  122,  wo  „Auflegen  des  Honigs  auf 
die  Zunge  des  Täuflings"  aus  den  Mithras-Myst.  hergeleitet  wird; 
allein  von  einem  derartigen  christlichen  Ritus  ist  m.  W.  nirgends  die 
Rede. 

3)  Vgl.  Oracc.  Sibyll.  II,  319  beim  Endgerichte  werden  die  Engel 
die  Gerechten  aus  dem  Feuer  heben  üg  (ftSg  d^ovaCv  re  xal  eig  C<ot)v 
äfxiqinvov,  evd-a  niXu  rgißog  äd-dvarog  fisydXoio  &eoTo,  xal  TQiaaal  nriyaC, 
^Ivov,  fiiXiTog  TS  ydXaxTog. 
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stanzen    {fxe'Kly.QaTOv)  ^)    an    den    sacralen  Gebrauch  von  Milch 
und  Honig  gewöhnt  war  2). 

IL 

Der  Einfluss  des  Mysterienwesens  ist  also  einmal,  wie  eben 
gezefgt,  aus  dem  Aufkommen  gewisser  diesem  Gebiete  entstam- 
mender Kiten  zu  ersehen;  er  tritt  dann  aber  weiter  vor  allem 
darin  zu  Tage,  dass  die  Tauf-  und  Abendmahlsfeier  in  ihrem 
Gesamtvollzuge  den  Charakter  einer  Mysterienfeier  annimmt. 

1.  Diese  Entwicklung  hat  zur  Folge,  dass  manche  Ein- 
richtungen, die,  auf  ihren  ersten  Ursprung  gesehn,  mit  den 
Mysterien  in  gar  keinem  Zusammenhange  stehn,  nachträglich  zu 
teilweise  analogen  Erscheinungen  dieser  letzteren  in  Parallele 
treten  und  daher  mit  beitragen,  die  Feier  zu  einer  Mysterienfeier 
zu  gestalten.  So*musste  die  Vorbereitung  auf  den  Empfang 
der  Taufe  durch  Fasten,  womit  sich  die  Forderung  der  Ent- 
haltung vom  ehelichen  Verkehre  verband  '),  als  eine  Verschärfung 
und  Verlängerung  der  zur  Vorbereitung  auf  die  Mysterienein- 
weihung zu  beobachtenden  Vorschriften  *)  erscheinen.  Insbesondre 
gilt  das  eben  gesagte  von  dem  Umstände,  dass  die  Tauffeier  eine 
nächtliche  ist.     Dieser  Praxis   liegt   der  Gedanke  zu  Grunde, 


^)  Eustath.  ad  Odyss.  10,  519  fJtXtxgarov  ot  naXaiol  /ufyfia  tpaal 
fiiXiTos  xttl  yäkaxxos  ivTav&rt '  ot  fxivroi  xad-"  "OfxriQov  fi^/Q^  ^"''  ^(^ocQti 
xQufjia  fiihrog  xn\  ydarog  ro  fifUxQarov  otSaat  (Herrmann-Stark,  Gottesd. 
Alt.  d.  Gr.  §  25,  18).  Solche  fisXCanovSa  waren  bes.  im  Dienste  der 
Unterirdischen  üblich;  auch  in  den  Zauberpapp,  finden  sich  mehrfach 
derartige  Spenden ;  vgl.  auch  bei  Porphyr,  de  phil.  ex  oracc.  p.  153 
Wolff  olvov  yäXa  xal  i/'tTwp;  ein  Geniessen  Pap.  Berol.  I,  20  (bei  Parthey) 
Xttßwv  To  ynXtt  avv  rtp  fi^Xm  dnonie. 

*)  Man  könnte  den  Gebrauch  von  Honig  auch  dadurch  zu  er- 
klären suchen,  dass  bei  den  Neugebornen  auch  Honig  Verwendung 
fand :  Barn.  6,  17  otc  7tq(Stov  t6  naiSlov  fiiXiTi,,  tha  ydXaxrt  Coonoi- 
f/Tfft;  Tert.,  adv.  Marc.  IV,  21  (H,  214  Oehl.)  sale  ac  melle  medicatus 
—  falls  nämlich  hier  an  ein  Geniessen  von  Honig  zu  denken  ist. 

3)  August.,  de  fide  et  op.  6,  8  (Mlat.  40,  202)  Sine  dubio  non  ad- 
mitterentur,  si  per  ipsos  dies,  quibus  eandem  gratiam  percepturi  suis 
nominibus  datis  abstinentia  jejuniis  exorcismisque  purgantur,  cum  suis 
legitimis  uxoribus  se  concubituros  profiterentur. 

*)  S.  0.  25  f. 
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das  Erstehen  des  Menschen  zu  neuem  Ijeben  mit  dem  Zeitpunkte 
von  Christi  Auferstehung  zusammenfallen  zu  lassen;  sie  beruht 
auf  der  Sitte,  die  gesamte  Ostemacht  in  versammelter  Gemeinde 
zu  durchwachen  i).  Aber  grade  die  nächtliche  Begehung  war 
ein  gemeinsames  Merkmal  sämtlicher  Mysterienfeiem  und  erschien 
als  durchaus  zum  "Wesen  derselben  gehörig.  Und  zumal  als  in 
dieser  Nacht  die  Kirchen  von  ungewöhnlichem  Lichterglanz  er- 
strahlten, musste  diese  qxoreivri  vv^  ^)  mit  ihrer  cpiozayiayia  und 
dadovxia  im  Bewusstsein  und  Empfinden  der  Menge  ganz  von 
selbst  in  Parallele  treten  zu  den  (ptoacpoQOL  vi;xT€g  ^)  der  heidni- 
schen Mysterien. 

Der  Eindruck  des  Mysteriösen  wurde  verschärft  durch  das 
geheimnisvolle  Dunkel,  das  infolge  der  fides  silentii  über  die 
Feier  gebreitet  war.  Das  Baptisterium,  dessen  Betreten  den  Un- 
getauften  strengstens  untersagt  war  ^),  und  dm  auch  in  der  Tauf- 
nacht erst  betreten  wurde,  nachdem  gewisse  heilige  Handlungen 
in  der  Vorhalle  vollzogen  worden  waren*),  musste  als  ein 
mysteriöses  Heiligtum  erscheinen,  wie  andrerseits  die  feierliche 
Lichterprozession  in  die  festlich  erleuchtete  Kirche,  wo  die  ge- 
samte Gemeinde  der  Eingeweihten  der  Neophyten  harrte  und  sie 


*)  Tert.,  ad  ux.  IT,  4  (I,  689  Oehl.)  solemnibus  Paschae  abnoc- 
tantem. 

*)  Greg.  Nyss.,  or.  4  in  sanct.  Pasch.  (46,  681)  was  wir  in  der 
vergangnen  Festnacht  sahen,  <f(5s  r)v  t^  tov  ttvqos  v((p^Xij  Jca  tiSv 
XttfiTiaSwv  rjfilv  iv  r^  vvxrX  St{Sov)(ovuivov.  —  (fonftvi]  vv§  ras  Ix  TtSv 
XafiTiädtav  avyag  o^d-Qivats  äxrlai  tov  riXCov  avfifxC^aaa.  Greg.  Naz., 
or.  45  in  sanct.  Pasch.  2  (36,  624)  ij  ;f*f?  nf^iv  Xa^nQoifogCa  xal  <f,(o- 
raytjyia,  ^V  /J/«  ts  xal  frjuoaicc  awiarrjadfied^a  .  .  .  Sajpilet  rip  tzvqI 
TTiv  vvxxa  xaxa(fon(iovT(g ;  or.  44,  5  (608)  IfQu  vvS  xal  St^6ovx(ct. 

')  Arist.,  Eleusin.  or.  (259  Jebb);  vv^v  iv  aQysvate,  Epitaph  eines 
eleasin.  Hierophanten,  ^Etprjfi.  «(>/.  1883,  79. 

*)  Conc.  Araus.  I  can.  19  (Mansi  VI,  435)  ad  baptisterium  cate- 
chumeni  nunquam  admittendi.  Sehr  streng  wurde  die  entsprechende 
Vorschrift  in  Eleusis  durchgeführt.  Staatssklaven,  die  im  Weihetempel 
Bauarbeiten  auszuführen  hatten,  mussten  erst  auf  Staatskosten  ein- 
geweiht werden,  C.  I.  A.  II,  834  c  1.  24  tcSv  Sti^oaCoiv  ifivi^aa/uev  nivn 
avSqas  Tovs  iv  T(p  t{Q<p  uvaxa&aiQovrag,  cf.  834  b  col.  2  1.  71. 

")  Cyr.,  cat.  myst.  1,  2  «^roraj/ij  im  ngoaavXiov  tov  ßanriajriQlov 
=  iv  T(p  i^onfQix^  oTx(p  1,  11. 
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unter  Hymnengesang  und  sonstigen  Freudenbezeugungen  empfing  i), 
und  das  daran  sich  schliessende  solenne  Abendmahl  den  Ein- 
druck einer  auf  die  Weihung  folgenden  Epoptie  hervorrufen 
konnten.  Dazu  die  vorher  nur  unvollständig  bekannten  feierlichen 
Formeln  und  Eiten,  über  welchen  —  wenn  nicht  immer  that- 
sächlich,  so  doch  der  allgemeinen  Empfindung  nach  —  der 
Schleier  des  Geheimnisses  lag:  es  musste  dies  alles  dazu  bei- 
tragen, in  den  durch  die  festliche  Erregung  zu  solchen  Gefühlen 
praedisponirten  Gemütern  den  Eindruck  des  Mysteriösen  hervor- 
zurufen. 

2.  Das  Abendmahl  hat  sich  nach  seiner  rituellen  Seite 
nicht  in  der  Weise  wie  die  Taufe  zu  einem  Complex  relativ 
selbständiger  Akte  entfaltet;  den  Mysterien  entstammende  Riten 
sind  daher  hier  nicht  nachzuweisen.  Umsomehr  aber  ist  die 
ganze  Feier  ihrem  Grundcharakter  nach  zu  einer  Mysterienfeier 
geworden.  Die  häufige  Bezeichnung  derselben  als  cpgr^TOv  und 
(poßeQOv  fivGTi^Qiov,  (p^iytioöeGTarri  &voia  und  dergleichen  ^)  und 
die  Forderung  des  Chrysostomus  evd^a  fivoxriQia  TtolXri  ^'■T^ 
zeigen  deutlich,  welche  Stimmung  diese  Feier  beherrschte  und 
welche  Seiten  des  religiösen  Gefühlslebens  in  ihr  erregt  wurden 
—  eben  solche  Gefühle  und  Stimmungen,  die  den  Mysterien 
ebenso  charakteristisch  wie  der  urchristlichen  Abendmahlsfeier 
fremd  sind. 

Solchem  Charakter  der  Feier  entspricht  die  strengste  Aus- 
schliessung jedes  Uneingeweihten.  Dieser  Brauch  wurzelt  einer- 
seits in  der  urchristlichen  Sitte,  sofern  hier  die  Agape  als  ein 
wirkliches  Mahl  naturgeraäss  in  geschlossenem  Kreise  gehalten 
wurde  ^).  Seine  spätere  Ausgestaltung  erweist  sich  jedoch  deutlich 
als   von  dem  Gesichtspunkt  des  Mysteriums  bedingt.     Wenn  es 

*)  Greg.  Naz.,  or.  40  in  sanct.  bapt.  45  (36,  425)  n  xpak^i^SCa, 
f^ed-'  TIS  ^(xO^^oij,  trjs  ixft&ev  vy.v(j)SCKg  TiQooCfiiov.  Chrysost.,  hom.  50 
de  utilit.  legend.  (Mayer  218)  danaafxol  xa\  tpiXiai  xal  neQinXoxal  tiov 
dSsXipdJv  t6  oixEiov  fxiXos  iniyivwoxovrwv. 

2)  Am  häufigsten  sind  solche  Epitheta  bei  Chrysostomus.  (fQixt}, 
^xnXrj^is,  d-äfxßog,  ifößog,  okütitj  zur  Charakterisirung  der  Stimmung  bei 
der  Mysterienfeier  s.  o.  33  f. ;  dazu  Arist.,  or.  Eleus.  (p.  256  Jebb) 
(fQixoiSiararov  xal  (paif^gÖTccTov  vom  eleusin.  rif^evos. 

3)  S.  0.  127. 
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heisst:  „wenn  ein  Uneingeweihter  verborgener  Weise  am  Abend- 
mahl teilnimmt,  so  bringt  ihm  der  Genuss  ewige  Schuld,  weil  er 
teilnahm  an  dem,  woran  er  nicht  durfte"  ^),  so  tritt  darin  die 
antike  Anschauung  zu  Tage,  dass  die  Teilnahme  eines  Unein- 
geweihten an  der  Begehung  der  Mysterien  ein  furchtbarer  Frevel 
gegen  die  Gottheit  sei,  der  z.  B.  in  Eleusis  mit  dem  Tode  ge- 
ahndet wurde  *).  Daher  denn  die  Musterung  der  Eintretenden 
durch  den  Diakon  ^),  die  Schliessung  und  Bewachimg  der  Thüren 
während  der  heiligen  Handlung  *),  daher  endlich  die  Einleitung 
derselben  durch  den  feierlichen  Ruf  ^»^'  Tig  xwv  y,aTrjxovfjava)v, 
^Tj  Tig  Twv  ay,QOü)fxivtüv,  fxri  xig  tojv  anioTiov,  fir^  rig  xcöv 
ktBQodo^iov  *),  eine  Formel,  die  möglicherweise  in  den  Mysterien 
ihr  Analogon  hatte  ^). 

Eben  dieser  Gesichtspunkt  hat  weiter  dazu  geführt,  dem 
Altarraum,  in  dem  das  „schauervollste  Mysterium"  sich  vollzog, 
eine  immer  grössere  Heiligkeit  beizumessen,  entsprechend  dem, 
auch  in  baulicher  Hinsicht  der  Apsis  der  christlichen  Kirchen 
verwandten,  Allerheiligsten  mancher  Mysterien tempel,  in  dem  die 
Götterbilder  standen  '').     Daher  das  Verbot,    den  Altarraum   zu 


1)  Const.  Ap.  VII,  25  (p.  349  Anal.). 

*)  Liv.  81,  14  zwei  Acamaner  deshalb  tanquam  ob  infandum 
scelus  interfecti  sunt. 

^)  Didasc.  II,  57  (p.  279  Anal.)  rwv  6iax6vtov  .  .  .  'hf^os  Uta 
azTjx^TO}  ngbg  t^v  nvlrjv  &i(äfi£vos  tovg  eiaiovrag. 

*)  Const.  Ap.  II,  57  (p.  122)  (ftvXaiT^a&waav  al  d^vQai,  fii]  rig 
anuiTog  da^X&oi  rj  ttfivrjTog;  VIII,  11  (p.  399);  vor  dem  Credo  ruft  der 
Diakon  rag  &vQag\    Lit.  Basil.  79b,  Chrys.  90a  Swains. 

6)  Const.  Ap.  VIII,  12  (399);  vgl.  die  übrigen  Litt. 

*)  Lucian  berichtet  Alex.  38  (II,  84  Bekk.)  von  den  Myst.  des 
Alex.  v.  Abonot.:  sv9vg  iv  äg/y  iS^Xaatg  lylvero,  xal  6  fihv  ■^yetra 
Xiyatv  •  e^(o  /^tartßvoi'ff!  t6  dk  nX-^d^og  anav  Inttfi&iyyijo  '  ?|w  ^Eni,xov- 
qiCovgl  Da  Luc.  von  der  vorher  berichteten  nQOQQtjaig  sagt:  äant^ 
!d&^rivriai,  80  mag  auch  hier  eine  heilige  Cultformel  parodirt  sein.  Auch 
Verg.,  Aen.  VI,  258  'procul  o  procul  este,  profani'  conclamat  vates, 
'totoque  absistite  luco'  lässt  auf  eine  solche  Cultformel  schliessen. 

')  Der  Mysterientempel  von  Samothrake  hatte  eine  halbkreis- 
förmige Apsis.  S.  Conze,  Hauser  u.  Niemann,  Archaeolog- 
Untersuchungen  auf  Samothrake  I  (1875),  59  f.  u.  Taf.  11  u.  17—21  ^ 
II  (1880),  29.  Der  Tempel  von  Hierapolis  hatte  ein  um  einige  Stufen 
erhöhtes  AUerheiligstes,  das  nur  auserwählte  Priester  betreten  durften; 
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betreten,  und  die  Abgrenzung  desselben  gegen  die  übrige  Kirche 
diu-ch  Vorhänge  ^),  Einrichtungen,  wie  sie  ähnlich  in  Mysterien- 
tempeln vorkommen. 


Achtes  Capitel. 
Die  antike  Kathartik  im  Christentum. 

Des  öftem  ist  bei  Gelegenheit  der  Besprechung  der  Mysterien- 
weihen die  Rede  gewesen  von  den  einen  wesentlichen  und  höchst 
wichtigen  Bestandteil  derselben  bildenden  Reinigungen  und  Süh- 
nungen und  von  den  ihnen  zu  Grunde  liegenden  Vorstellungen, 


Lucian,  de  Dea  Syra  31  svöo&ev  6e  6  vrjbs  ovx  anXöos  laiiv,  dkla  iv 
avTip  &ä}.afxog  akkog  TisnoirjTuc  *  &vQ7jai  ift  ovx  i^axTjTCit,  aXV  ig  «vriov 
unas  dvanintaTttt,.  Auch  in  Eleusis  wird  ein  solches  AUerheiligstes 
anzunehmen  sein.  Vgl.  die  Grabschrift  eines  Hierophanten,  'EfptifisqXs 
dQj(.  1883,  79  M  (xiiaxai,  xöxs  fi  ttSex^  ävaxtÖQuv  ix  7iQ0(favivTa  vv^cv 
iv  aQytvals,  cf.  PoUux,  Onomast.  I,  9  Bekker  ai  fiivroi  xaC  ri  x<oq(ov 
«ßuTov  (trj  Tov  ItQov ,  TovTo  xtti  aövjov  ttnois  .  .  ,  xal  d&äuTov  xai 
dvttXTOQov.  Aelian,  apospasm.  10  w&el  kavxbv  (fSQoxp  tlg  rh  fxiyaQov 
(in  Eleusis);  evd^a  ä^nov  iw  fitv  legoif^ävT^  fiövtiy  na^ekd^tlv  ^f/xirbv  rjv 
xara  jov  t^g  r«A«r^?  v6/lcov,  ixeCvqt  6e  ovx  i^fjv. 

^)  Greg.  Naz.,  or.  43  in  laud.  Bas.  M.  53  (36,  564)  Kaiser  Valens 
*lau)  TOV  TiaQaneTttafittTog  kavxbv  inoi^aaxo  eTg  xe  oxjjiv  ^X&e  xal 
Xoyovg.  Chrys.,  in  Eph.  hom.  3,  5  (61,  29)  ixifSQOfx^vrjg  xijg  d^vaiag  xal 
xov  Xgiaxov  xsd^vfxivov  .  .  .  oxav  dxovarjg  ,,SiTj&(ofA€v  navxtg  xoivy", 
<)xav  lärjg  dveXxöfiava  xa  dfi(fld-vQa,  dann  glaube,  dass  sich  d.  Himmel 
öffne ;  Cyr.  AI.,  in  Job.  2,  24  /navd-avixojaav  ot  xm>  .  .  fivaxriQluyv  xa[x(ai, 
fi,r\  TiQÖüjQov  Tijjv  iSQWv  X ax avx tx uo fittx lov  (taca  noista&ai  xbv  av^Qoinov. 
Synesius,  ep.  67  ad  Tbeoph.  (66,  1420)  ev/ri  xal  xQäne^a  xal  xaxa- 
7iäxaaf4.a  fivaxixöv.  Can.  Hipp.  188.  210  Achelis  velum.  Arabische 
Didascalia  35  (bei  Funk,  Die  apostolischen  Constitutionen  1891,  226) 
an  dem  Altar  seien  Vorhänge  aus  reinen  Stoffen,  und  es  gehe  die 
Scheidewand  herum;  38  (233)  der  Bischof  soll  die  Liturgie  abhalten, 
während  der  Vorhang  heruntergelassen  ist.  —  In  Mysterien  Themist. 
(s.  o.  33,  2)  dvanexäaag  xa  nQonvXaia  xov  vtw  xal  xovg  xixcüvas  neQi- 
axiCXag  xov  dydXfiaxog.  Apul.,  Met.  XI,  20  veHs  candentibus  reductis 
in  diversum  Deae  conspectum  apprecamur. 
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d.  h.  also  von  dem  Gebiete  der  Kathartik.  Das  gesamte 
Altertum  hindurch  haben  die  Mysterienfeiern  den  bedeutendsten 
Concentrationspunkt  ritualer  Reinigungen  gebildet  xmd  sind  für 
die  Entwicklung  der  kathartischen  Vorstellungen  von  hervor- 
ragender Bedeutung  gewesen.  Aber  die  Kathartik  beschränkt 
sich  nicht  auf  sie,  sondern  ist  von  viel  umfassenderer  Verbreitung 
gewesen.  Nicht  nur  ist  das  gesamte  Sacralwesen  von  ihr  durch- 
setzt; sie  begleitet  auch  das  häusliche  Leben  des  antiken 
Menschen  von  der  Wiege  bis  zum  Grabe. 

Es  ist  von  vornherein  zu  erwarten,  dass  derartige  Gebräuche 
und  Anschauungen  um  so  leichter  in  die  christliche  Sitte  über- 
gehen konnten,  je  enger  sie  mit  den  stehenden  Sitten  und  Gre- 
wohnheiten  des  täglichen  Lebens  verwachsen  waren.  Darum 
steht  weiter  zu  erwarten,  dass  es  die  gewöhnlichen  Volkskreise 
gewesen  sein  werden,  in  denen  sich  diese  alten  Sitten  und  Vor- 
stellungen mit  Zähigkeit  gehalten  und  christlich  umgebildet  haben, 
und  dass  sie  erst  nachträglich  teilweise  gerechtfertigt  worden  sein 
und  zu  kirchlichen  Riten  und  Satzungen  sich  verdichtet  haben 
werden.  Darum  sind  auch  diese  letzteren  ihrer  Mehrzahl 
nach  späteren  Datums,  während  die  in  ihnen  ziun  Ausdruck 
gelangenden  Vorstellungen  schon  seit  viel  längerer  Zeit  dem 
Gemeinchristentum  eigen  gewesen  sein  können. 

1.  Schon  Tertullian  erwähnt  den  Brauch,  vor  Verrichtung 
des  Gebetes  die  Hände  zu  waschen  und  das  Oberkleid 
abzulegen.  Er  bezeichnet  beides  als  sinnlose  Superstition,  durch 
die  sich  die  Christen  den  Heiden  gleichstellen  i).  Später  jedoch 
machen  die  Apostolischen  Constitutionen,  die  Aegyptische  Kirchen- 
ordnung und  die  Canones  Hippolyti  solches  Händewaschen  dem 


*)  Tert.,  de  er.  13  (I,  565  Oehl.)  qaae  ratio  est,  manibus  quidem 
ablutis,  spiritu  vero  sordente  orationem  obire?  —  hae  sunt  verae 
munditiae,  non  quas  plerique  superstitiose  curant,  ad  omnem 
orationem,  etiam  cum  a  lavacro  totius  corporis  veniunt, 
aquam  sumentes.  ibid.  15  (566)  hujusmodi  non  religioni,  sed  super- 
stitioni  deputantur,  affectata  et  coacta  et  cariosi  potius  quam  rationalis 
officii,  certe  vel  eo  coercenda,  quod  gentilibus  adaequent.  ut 
est  quorundam  expositis  paenulis  orationem  facere;  sie  enim 
adeunt  ad  idola  nationes.  Zu  letzterm  vgl.  bes.  Plotin,  £nn. 
I,  6,  7  0.  203,  7, 
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Gläubigen  ausdrücklich  zur  Pflicht  i).  Ja  letztere  Schrift  sieht 
sich  veranlasst;  zu  erklären,  eine  Waschung  des  ganzen  Körpers 
sei  nicht  nötig,  es  genüge,  die  Hände  zu  waschen  2);  man  sieht 
daraus,  wie  die  in  Volkskreisen  herrschende  kathartische  Super- 
stition zum  Teil  offiziell  recipirt,  zum  Teil  aber  auch  eingedämmt 
worden  ist.  Dieser  Sitte  ist  die  andre,  vom  vierten  Jh.  ab  zu 
verfolgende,  nächstverwandt;  vor  dem  Betreten  der  Kirche,  zumal 
aber  vor  dem  Genuss  des  Abendmahls,  die  Hände  zu  waschen  ^), 
zu  welchem  Behufe  sich  in  den  Vorhöfen  der  Kirchen  Lauf- 
brunnen oder  Wasserbehälter  befanden  *).     Chrysostomus  erklärt 


*)  Const.  Ap.  VIII,  31  TT«?  ncarog  rj  ntari]  m&ev  dvaaricvTes  iS 
vTivov  71Q0  Tov  'iqyov  IniteXiaai,  virjjctfievoc  nqoaevxtad^waav.  Can. 
Hipp.  241  p.  130  Achelis  Christianus  lavet  manus  omni  tempore, 
quo  erat;  223  sq.  p.  124  primum  eo  tempore  orent,  quo  a  somno  surgunt 
matutino.  quando  autem  orare  volunt,  manus  lavent.  Aeg.  K.  0.  62 
(p.  124  Achel.)  alle  Gläubigen  mögen,  wenn  sie  am  Morgen  aufgestanden 
sind,  bevor  sie  irgend  etwas  berühren,  ihre  Hände  waschen  und 
beten;  62  (p.  130)  wenn  du  dich  um  Mitternacht  auf  deinem  Bette 
erhebst,  so  wasche  dich  und  bete;  du  sollst  dich  aber  mit  reinem 
Wasser  waschen. 

^)  Can.  Hipp.  243  p.  130  neque  post  regenerationem  opus  est 
lavacro,  excepta  lotione  manuum,  nihil  praeterea,  quia  spiritus  s.  odo- 
ratur  corpus  fidelis  idque  totum  purgat.  Vgl.  auch  ebenda  d.  Aeg. 
K.  0.  62. 

^)  Chrys.,  in  Joh.  hom.  73,  3  (59,  399)  /ft(>«f  vmxöfxtd-a  eis  ixxlt]- 
aCttV  siaiövTsg.  rb  fiiv  ovv  dvtnroig  j^egalv  tv^aa&ai  döidifOQov;  in 
Mat.  hom.  51,  4  (57,  515)  Iv  ry  Ixxlrjadjc  rotoviov  ogiZfisv  l^of  xgaTovv 
TzuQcc  Toh  noXXoTs,  xccl  onws  fihv  iv  xa&agoTs  iiaiXdoctv  l^arCoig,  xal 
onoig  rag  /sTgag  viipaivro;  de  2  Cor.  4,  13  hom.  §  11  (51,  300)  xk&ktisq 
XQtjvag  sivav  iv  Tcttg  avXaig  rtSv  svxttjq^uv  oXxoiv  vevöfiiatat,  IV«  ol 
fiiXXoVTtg  ivx^o&ai,  tiqotsqov  nnoviipdfisvoi  rag  ;ffrpß?  ovTwg  ctCrag  tig 
ev^Tjv  dvaTeivtooiiv.  12  ov  roX^qg  dvCnrotg  x^galv  daeX&wv  sv^na&ai. 
xatxoi  xttX  xad-agag  TioXXdxtg  s/ovrsg  rag  ^stgag,  av  /ni]  ngöxSQov  avTccg 
dnoTiXvvdifiSV  vSari,  ovx  dvanivofiiv  sig  svxv'f-  —  In  Eph.  hom.  3,  4 
(62,  28)  aga  av  eXoio  ;^f()CT/j'  dvCmoig  ry  &vai(}  ngoasX&tlv ;  ovx  eyuye 
oifiai.     dXX^  id^^Xoig  dv  fxr]Sk  oXwg  ngoaeX&HV  ^  gvnagalg  x^gatv. 

*)  Vor.  Anm.  Eub.,  h.  e.  X,  4,  40  im  Vorhofe  der  Kirche  zu 
TyruB  stellte  Paulinus  hgtäv  xa&agaiuv  avfißoXa,  xg^vag  dvrixgvg  tig 
ngöawnov  intaxevd^ojv  tov  v((u,  noXX^  t^  /(vfiuTi,  tov  vdfiujog  tolg  negi- 
ßöXfov  Ugmv  inl  id  iaai  ngoiovai  T7]V  dnoggvxpiv  nagsxofiivag;  spez.  wird 
39  ein  Waschen  der  Füsse  erwähnt.    Weiteres  beiSteitz,  Art.  Weih- 
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dieses  Herkommen  für  ein  Adiaphorou,  bezeugt  aber  selber,  wie 
ängstlich  dasselbe  vom  christlichen  Volke  beobachtet  wurde.  End- 
lich ist  der  Gebrauch  zu  erwähnen,  dass  den  Priestern  am  Altare 
vor  dem  Vollzug  des  eucharistischen  Opfers  durch  den  Diakon 
Wasser  zum  Waschen  der  Hände  dargereicht  wurde  i). 

Diese  Gebräuche  entsprechen  der  antiken  sacralen  Sitte. 
Beim  Betreten  eines  Tempels  war  Besprengung  mit  Wasser  oder 
Waschen  der  Hände  in  den  zu  diesem  Zwecke  aufgestellten 
Wasserbecken,  auch  wohl  vorherige  Waschung  des  ganzen  Körpers, 
üblich  ä).  Derselbe  Brauch  wurde  vor  dem  Gebete  und  vor  der 
Opferdarbringung  beobachtet  ^}. 

2.  Weiter  ist  hier  die  das  Geschlechtsleben  betreffende 
Kathartik  in  Betracht  zu  ziehen.  Nach  antiker  Anschauung  zog 
Geschlechtsgemein  Schaft  rituale  Unreinheit  nach  sich,  die  durch 
ein  Bad  zu  heben  war  *).  Mehrtägige  geschlechtliche  Enthaltung 
war  daher  Vorbedingung  der  Teilnahme  an  den  Mysterienfeiern  *). 
Unrein  war  die  Schwangere  während  der  ersten  40  Tage  und 
die  Wöchnerin  40  Tage  nach  der  Geburt;  unrein  war  das  neu- 
geborene Kind,  bis  es  an  den  Amphidromien  durch  Herumtragen 
um  das  Altarfeuer  lustrirt  war;  unrein  waren  alle,  die  die 
Wöchnerin  berührt  hatten,  in  erster  Linie  also  die  Hebamme; 
sie   hatten    an    den  Amphidromien    eine    rituale   Reinigung    der 


Wasser  in  Herzogs  Real-Encycl.  XVP,  701,  u.  Bingham-Grischovius 
III,  179. 

^)  Zuerst  bezeugt  v.  Cyr.  Hier.,  cat.  myst.  5,  2. 

*j  Lys-,  c.  Andoc.  52  iiafjl9iv  dg  to  'EXsvaivtov,  i/iqvl\pajo  ix  rijs 
IfQas  X'^Qv^ßos-  Justin,  Apol.  I,  62  die  Daemonen  ivi^Qyrjaav  xal  ^avxC- 
Ciiv  iuvTovg  rolg  eig  t«  ItQa  avTWV  inißalvovrag.  r^Xtov  de  xal  Xov- 
ta&ui  uniovrug  nqlv  il&tlv  int  rii  ie^ä  iv^Qyovai.  Eurip.,  Ion  96 
xa&a(jfug  Jf  ÖQoaoig  difvigavccfievot  artCxiit  raovg. 

3)  Lactant.  V,  20  pie  se  sacrificasse  opinantur,  si  manus  laverint. 
Hom.,  II.  w,  303  Händewaschen  vor  Gebet  u.  Libation;  f,  266  ;|ff(>at 
d'  uvlnxoiaiv  Ja  Xtißtcv  aX&onu  olvov  a^ofiai.  Clem.  AI.,  Strom.  IV,  22, 
141  sq.  T«iT7j  TOt  Xilov^irovg  quäl  Sttv  inl  rag  ItQonoilag  xal  rag 
tiiyug  Uvai  xaQuqovg  xal  XafiJiQovg  .  ,ri  J'  vÖQrjvafi^vrj  xa»aQa  xQoi 
tiflaT  (XOvaa\  r]  Iltvtlönrj,  inl  rijr  ec/riv  ep/fifa  •  TnXifxaxog  St  ,xitQC(g 
viifjäfitvog  noXtrjg  äXbg  <«;/«'  l4»iqvif  (Odyes.  S,  750 ;  ß,  261). 

*)  S.  0.  26,  1.    Persius,  sat.  2,  16  noctem  flumine  purgare. 

Anrieh,  Mysterienwesen  und  Christentum.  15 
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Hände  vorzunehmen ;  unrein  war  endlich  das  Haus  oder  der  Ort, 
wo  der  Geburtsakt  stattgefunden  hatte  *). 

Fast  allen  diesen  Vorstellungen  begegnet  man  in  der  christ- 
lichen Sitte  wieder.  Die  durch  den  asketischen  Zug  des  antiken 
Christentums  bedingte  Beurteilung  des  Geschlechtslebens  musste 
das  Festhalten  an  ihnen  begünstigen  und  sie  in  mancher  Hinsicht 
noch  steigern.  In  der  griechischen  und  den  orientalischen  Kirchen 
haben  sie  sich  im  Laufe  der  Zeit  weit  fester  ausgeprägt  als  dies 
im  Westen  der  Fall  ist. 

Die  Beurteilung  der  christlichen  Kirchen  als  besonders 
heiliger  Orte,  insbesondre  aber  die  Auffassung  der  Abendmahls- 
feier als  Mysterienbegehung  hat  zur  Folge,  dass  man  nach  voll- 
zogener Geschlechtsgemeinschaft  die  Kirche  nicht  sofort  und  nur 
nach  einem  Reinigungsbade  betritt  und  der  Teilnahme  an  der 
Abendmahlsfeier    mehrtägige     Enthaltung    vorausgehen    lässt  ^). 


»)  S.  darüber  Welcker,  Kleine  Schriften  III  (1850),  197  £F.  u. 
Rohde,  Psyche  360,  1.  Censorinus,  de  die  nat.  11  in  Graecia  dies 
habent  quadragesimos  insignes;  nanique  praegnans  ante  diem  quadra- 
gesimum  non  prodit  in  fanum ;  et  post  partum  quae  diem  quadragesi- 
mum  praeterierit,  festum  solent  agitare,  quod  tempus  appellant  zeaaa- 
Qaxoarov.  Eurip.,  Electr.  659  A^y'  ^Xiovg,  iv  oioiv  ayvsvfi  i.e/(6.  Über 
d.  Amphidromien  s.  o.  175,  5.  Suidas,  s.  v.  l4fi(fiSQ6f^ia:  iv  5  änoxa- 
&a(QOVTai,  ras  x^^Q^^  "^  awa\päfxevac  Tilg  fxaKüatwg.  Photius,  lex.  s.  v. 
QÜfjivog:  dfxiavTog  fj  nlTra  •  Sio  xal  iv  ratg  yevaffecfi  tw»'  nctidtüDV  Tamrj 
XQlovai  ras  otxCag,  ttg  dn^laaiv  daifiövwv.  Auf  der  heiligen  Insel  Delos 
war  es  verboten,  zu  gebären;  in  Epidauros  bestand  ein  besondres 
Gebärhaus,   damit  der  heilige  Ort  sonst  nicht  verunreinigt  werde. 

*)  Gregorius  M.,  resp.  ad  interrog.  Augustini,  epistt.  lib.  XI,  64 
(Mlat.  77,  1196)  Vir  cum  propria  conjuge  dormiens  nisi  lotus  aqua 
intrare  ecclesiam  non  debet.  Quamvis  enim  de  hac  re  diversae  homi- 
num  nationes  diversa  sentiant,  Romanorum  tarnen  semper  ab  antiquio- 
ribus  usus  fuit  post  admistionem  propriae  conjugis  et  lavacri  puri- 
ficationem  quaerere  et  ab  ingressu  ecclesiae  paululum  reverenter 
abstinere.  —  Hieron.,  ep.  48  ad  Pammach.  15  (Mlat.  22,  506)  tadelt 
die,  qui  eodem  die  post  coitum  (zu  Hause)  comraunicant  et  juxta 
Persium  ,noctem  flumine  purgant'.  quare  ad  Martyres  ire  non  audent? 
quare  non  ingrediuntur  ecclesias?  an  alius  in  publico,  alius  in  domo 
Christus  est?  quod  in  ecclesia  non  licet,  nee  domi  licet.  Isidor.  Hisp., 
de  ecclesiast.  offic.  I,  18,  9  (Mlat.  83,  756)  Conjugatis  abstinendum 
est  coitu  plurimisque  diebus  orationi   debent   vacare   et  sie  deinde  ad 
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Ebenso  soll  das  Fasten,  namentlich  das  der  Quadragesimalzeit^ 
auch  mit  geschlechtlicher  Enthaltung  verbunden  sein  i).  Damit 
hängt  die,  in  der  griechischen  Kirche  zum  Gesetz  erhobene,  Sitte 
zusammen,  dass  die  Frauen  während  der  Menstruationszeit  die 
Kirche  nicht  betreten  und  zumal  an  der  Abendmahlsfeier  nicht 
teilnehmen  *). 

Wie  in  der  antiken  sacralen  Sitte  ist  in  der  griechischen 
und  den  orientalischen  Kirchen  der  als  unrein  geltenden 
Wöchnerin  das  Betreten  der  Kirche  untersagt.  Die  erste  der- 
artige Verordnung  findet  sich  in  den  Canones  Hippolyti,  dahin- 
gehend, dass  die  Wöchnerin  20  Tage  lang  im  Falle  der  Geburt 
eines  Knaben,  40  Tage  im  Falle  der  eines  Mädchens  unrein  sei; 
sie  ist  während  dieser  Zeit  von  der  Abendmahlsfeier  aus- 
geschlossen und  darf,  falls  sie  zur  Kirche  zu  gehen  wünscht, 
nur  den  für  die  Katechumenen  bestimmten  Platz  betreten.  Ein 
späterer  Zusatz  erhöht  die  Zeit  der  Unreinheit  auf  40  und  80 
Tage  ').     Diese  Zeiten  sind  in  den  orientalischen  Kirchen  ständig  *), 

Christi  corpus  accedere.  Eligendi  sunt  aliquot  dies,  quibus  prius 
homo  continentius  vivat,  quo  ad  tantum  sacramentum  dignus  accedere 
possit. 

*)  Vgl.  Augustin,  de  fide  et  opp.  6,  8;  s.  o.  218,  3. 

*)  Dionys.  Alex.,  epist.  canon.  (Routh,  reliq.  IIP,  230)  die  men- 
«truirenden  Frauen  werden  nicht  wagen,  t^  rgan^Cy  tj  äyia  ngoatkO-ilv 
u.  das  Abendmahl  zu  geniessen ;  sie  können  für  sich  beten,  tig  äk  ra 
€iyta  xai  ra  ayia  t(3v  nyiojv  6  fii]  nävTt}  xaS-aQog  i/zw/p  xal  awfiart  tiqo- 
<jiivai  xtolv&^dETai;  ähnlich  Basil.,  regul.  brevius  tract.  309  (31,  1301). 
Gregor.  M.,  1.  c.  p.  1194  Mulier  dum  ex  consuetudine  menstrua  patitur, 
prohiberi  ecclesiam  intrare  non  debet.  1195  Sanctae  communionis 
mysterium  in  eisdem  diebus  percipere  non  debet  prohiberi.  si  autem 
«X  veneratione  magna  percipere  non  praesumit,  laudanda  est^  sed  si 
perceperit,  non  judicanda.  Spätere  Zeugnisse  aus  der  griech.  Kirche 
bei  Goar,  Euchologion  270. 

^)  Can.  Hipp.  93  p.  88  Achelis  Mulieres  puerperae  non  partici- 
pentur  mysteriis,  antequara  purificentur.  94  purifieatio  earum  de  eo 
ita  sit:  si  partus  est  masculini  generis,  20  dies,  si  feminini  sexus,  40 
dies.  95  puerperam  non  invitent,  sed  orent  ad  Deum  pro  ea,  quae 
peperit.  96  quodsi  ante  purificationem  domum  Dei  frequentare  desi- 
■derat,  oret  cum  catechumenis,  qui  necdum  sunt  recepti  neque  digni 
babiti  sunt,  qui  cum  coetu  commisceantur.  —  100  p.  90  Mulier,  quae 
peperit,  stet  extra  locum  sacrum  40  dies,  si  infans  est  masculus,  80, 
ei  est  puella.  *)  Denzinger,  Ritus  orientalium  I,  26. 

15* 
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40  tägige  Unreinheit  auch  in  der  griechischen  Kirche  Regel  ^). 
Nach  Ablauf  dieser  Tage  erfolgt  nach  einem  Reiuigungsbade  der 
feierliche  Kirchgang  der  Wöchnerin  mit  dem  Kinde,  und  beide 
■werden  vom  Priester  unter  Gebet  gesegnet  2).  Die  Vorstellung 
der  ritualen  Unreinheit  tritt,  in  widerlicher  Weise  mit  ethischen 
Gedankengängen  verquickt,  insbesondre  in  den  griechischen  Ge- 
beten sehr  deutlich  zu  Tage  ^).  Unrein  wird  auch  die  Hebamme 
und  alle,  die  die  Wöchnerin  berühren;  unrein  wird  das  Haus, 
seine  Bewohner  und  die  es  betreten  ^).  Von  der  Vorstellung  der 
Unreinheit  der   Schwangeren    finden    sich    wenigstens   Spuren  ^). 


*)  Goar,  Euchologion  267  ff'.;  eine  Unterscheidung  von  40  u.  80 
Tagen  habe  ich  bei  Goar  wenigstens  nicht  erwähnt  gefunden. 

2)  Goar,  1.  c.  Denzinger  I,  192  Kopten;  329  Maroniten;  383 
JJestoriäner;  400  Armenier. 

^)  Goar  263  svköyrjaov,  uyCuaov,  xaxf^ÜQtaov  ctvi^g  tov  ^vnov 
rov  awfxuTos  xal  tov  antlov  Ttjs  '^pvxflS  xmI  il^iwaov  avrijv  t^s  üaödov 
TOV  vaov  aov.  Gebet  beim  Kirchgang  267,  ijö^tj  xsxu&uQ/xevrig  xal 
XtXov fxivris  ovaris:  Trjv  Sovkrjv  xud-uQia ov  clno  näarjs  äfxuQTiag  xal 
liTib  navTog  ^vnov  .  .  ,  iva  dxaTÜx()tTog  c<|twö-/]  fxtxaa^^ttv  tiüv  äylwv 
fxvaxriQCüiV.  —  änönkvvov  avTtjg  tov  ^vnov  tov  ow/iiaTog  xal  tov 
aniXov  TTjg  ^vxijg.  Denzinger  393  (Copt.)  purifica  ac  libera  eam 
ab  omni  immunditie,  ut  digna  sit  communione  sauet,  sacramentorum ; 
400  (Armen.)  Christe,  lava  inquinamentum  corporis  et  maculam 
animae  istius  et  munda  istam  et  dignifica  ingredi.  Es  kam  vor,  dass 
sich  Priester  weigerten,  lebensgefährlich  kranke  Wöchnerinnen  während 
dieser  40  Tage  zu  taufen,  welche  Strenge  durch  Staatsgesetz  untersagt 
wurde,  Welcker,  1.  c.  199. 

*)  Gebet  nach  erfolgter  Geburt,  Goar  262:  tjJ  ^oiikrj  aov  T^Se 
xal  7iavTl  T(ü  oix(i),  d)  iytvvri&ri  tv  naiSlov,  xal  Tolg  uxpafx(toig 
((VTTJg  xal  roig  iv&äi^s  tv(}iaxo/j  ivoig  ndat  avy/wQTiaov.  oti  fiovog 
*/fts  i^ovaiav  ilifii^vai  u^aQTlag.  264  evköyrjaov  xal  äyiaaov  Tag 
öovlag  oov  Tamag  Tag  Xa/ovaag  iv  tj)  xvi]a€i  Ttjg  d'ovXtjg  aov  xal 
a^Cwaov  avTug  dfiifiTi  t  wg  daeX&fiv  h  tij  ixxXrjai(f  xal  fxtTaXaßtlv  Tdjv 
fivaTt]giwv.  Petrus  Chartophylax  bei  Goar  263,  6  iav  ywi)  ytvvi^ay  xal 
liaiX&bial  Tivtg  tlg  ttjv  oixCuv  aviijg,  wie  lange  sollen  diese  vom  Abend- 
mahl wegbleiben?  —  (InoXavau/nivoc  iv  tj  i^^g  töjv  dytaa/nÜTojv  oir 
xwXv&i^aovTat,.  In  der  koptischen  Kirche  war  die  Hebamme  20,  resp. 
40  Tage  unrein,  Denzinger  I,  192  n. 

*)  Gregor  d.  Gr.  erklärt  in  seiner  Antwort  an  Augustin  (s.  0.  226,  2) 
p.  1193,  eine  mulier  praegnans  könne  ohne  Anstand  getauft  werden  j 
also  muss  dies  zu  seiner  Zeit  controvers  gewesen  sein. 
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Endlich  kann  man  einen  Nachklang  der  Anschauung,  dass  auch 
das  neugeborene  Kind  unrein  sei,  in  der  koptischen  Sitte  finden, 
nach  der  am  achten  Tage  zu  Hause  unter  Gebet  und  Segnung 
eine  Waschung  des  Neugeborenen  durch  den  Priester  bei  brennen- 
den Kerzen  stattfindet  *). 

Wahrscheinlich  hat  auf  die  Gestaltung  der  kirchlichen  Sitte 
auch  die  Pentateuchgesetzgebung  eingewirkt,  aus  der  z.  B.  die 
80  tägige  Unreinheit  bei  Geburt  eines  Mädchens  stammen  wird  ^). 
Mag  aber  dies  auch  der  Fall  sein,  und  mögen  diese  Anschauungen 
und  Verordnungen  nachträglich  in  noch  so  weitem  Masse  aus 
dem  Alten  Testamente  gerechtfertigt  worden  sein,  den  Anstoss 
und  Trieb  zu  ihrer  Bildung  hat  nicht  das  Alte  Testament  ge- 
geben. Die  Thatsache,  dass  die  Didascalia  die  Annahme  einer 
Unreinheit  iv  acpedqoj  ausführlichst  bekämpft,  dass  die  Canones 
Hippolyti  der  Meinung  entgegentreten,  die  Ehe  hindere  durch  Be- 
fleckung am  Morgengebete  ^),  dass  endlich  selbst  ein  so  superstitiöser 
Geist  wie  Gregor  der  Grosse  diese  Dinge  ziemlich  als  Adiaphora 
betrachtet,  zeigt  deutlich,  dass  diese  Sitten  und  Vorstellungen  in 
den  Kreisen  des  Volkes  aufgekommen  und  daher  in  erster  Linie 
aus  antik-heidnischen  Anschauungen  herzuleiten  sind. 

3.  Wir  haben  eben  schon  die  Vorstellung  von  der  Ver- 
unreinigung des  Hauses  berührt.  Mancherlei  Umstände,  wie 
Geburt,  Todesfall,  Gewaltthat  machten  nach  antiker  Anschauung 
eine  Lustration  des  Hauses  erforderlich*).  Ebenso  wurden 
Tempel,  und  zu  bestimmten  Zeiten  Äcker,  Felder  und  Heerden  5) 

^)  Denzinger  I,  192  n.  Am  achten  Tage,  in  der  griechischen 
Kirche  dem  Tage  der  Namengebung,  findet  sonst  eine  Signation  des 
Kindes  durch  den  Priester  statt,  ohne  dass  dabei  der  Gedanke  der 
Lustration  hervorträte,  vgl.  Goar  264  f. ;  Denzinger  267  (Jacobiten). 

*)  Levit.  12,  5;  hinsichtlich  der  40  Tage  bei  Geburt  eines  Knaben 
stimmt  merkwürdigerweise  die  jüdische  und  griechische  Sitte  überein. 

3)  Didasc.  VI,  27  (p.  336  Anal.).  Can.  Hipp.  242  p.  130  Achel. 
qui  alligati  sunt  matrimonio,  quandocunque  a  latere  uxoris  surgere 
velint,  orent;  conjugium  enim  non  maculat. 

•*)  Tert.,  de  bapt.  5  (I,  623  Oehl.)  villas,  domos,  templa  totasque 
urbes  aspergine  circumlatae  aquae  expiant  passim.  Theophr.,  char. 
16  vom  SsiaiSaCfAtav:  xai  nvxva  dk  rrjv  olxCav  xad-äoai  detvos,  'ExäTrjs 
(fdaxorv  iTTttyüyyriv  ysyov^vai. 

»)  Heerden  Ovid,  Fast.  IV,  735  ff. 
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lustrirt.  Die  Reinigungsmittel  waren  verschiedener  Art.  Aus- 
räucherung des  Hauses  mit  Schwefel  oder  andern  suffimenta 
und  Besprengung  desselben  mit  Wasser  vermittelst  eines  Zweigen- 
bündels scheint  das  gewöhnliche  gewesen  zu  sein ;  in  dem  Wasser 
war  Salz  aufgelöst,  dem  man  kathartische  Wirkung  zuschrieb  ^). 
Auch  diese  Lustrationsbräuche,  denen  die  Volkssitte  hohe 
Bedeutung  zumessen  musste  *),  sind  z.  T.  christlich  umgebildet 
worden.  Der  Ordo  Romanus  erwähnt  eine,  natürlich  lustrale,, 
Besprengung  von  Häusern,  Feldern  und  Weinbergen  mit  Tauf- 
wasser, das  zu  diesem  Zwecke  nach  erfolgter  Benediction  von 
jedermann  in  mitgebrachte  Gefässe  gefüllt  werden  darf  ^).  Aber 
auch  eigens  zum  Zwecke  der  Lustration  von  Häusern  und 
Feldern  wurde  Wasser  benedicirt,  dem  man  noch  exorcisirtes 
Salz,  Wein  und  geweihtes  Öl  beimischte;  es  wurde  dann  ent- 
weder ausgegossen  oder  mit  einem  Bündel  Ysop  umhergesprengt. 
Der  Gedanke  der  Lustration  kommt  in  den  betreffenden  Weih- 
gebeten zu  sehr  deutlichem  Ausdruck  *).     Endlich  sei  die,    local 


*)  Ausräucherung  Odyss.  x^  481  ff.  Theokrit,  carm.  24,  96  xa&aQi^ 
Jf  71  vQ(6aaad-s  Svjfia  d-seCo)  ttqüjtov,  (tkitcc  J'  (iXeaai  fxffiiyfi^ror, 
tos  VfvofiiaTctt,  &ttXX(^  iniQQcUvHV  ^arffjfif'rov  aßXaßtg  v(^ü)Q.  Propert., 
el.  V,  8,  83  dein  quemcumque  locum  externae  tetigere  puellae  suffiit 
et  pura  limina  tergit  aqua. 

*)  Die  Synode  v.  Ancyra  can.  24  (Mansi  II,  521)  ergreift  Mass- 
regeln gegen  die  (tadyovr^s  rivag  iii  toi?  iavTwv  olxovs  ItiI  avfvqiau 
ifrtQfiaxdtiSv  rj  x«l  xa&ÜQast, 

^)  Ordo  Rom.  I,  42  (Muratori,  Liturgia  Rom.  vetus  II,  999)  nach 
der  Benediction  des  Taufwassers  omnis  populus  qui  voluerit  accipit 
benedictionem  in  vasis  suis  de  ipsa  aqua,  antequam  baptizentur  ibi 
parvuli,  ad  spargendum  in  domibus  eorura  et  vineis  et  campis  et 
fructibus  eorum. 

*)  Benedictio  aquae  spargendae  in  domo  im  Sacramentar.  Ge- 
lasianum  (Muratori  I,  738;  dasselbe  Gebet  2mal  im  Sacrament. 
Gregorianum,  ibid.  II,  226  u.  264,  u.  im  Sacrament.  Gallicanum,  ibid. 
II,  954):  dies  Wasser  ad  abjiciendos  daemonas  morbosque  pellen- 
dos divinae  gratiae  sumat  effectus.  ut  quicquid  in  loci  in  domibus 
fidelium  haec  unda  resperserit,  careat  immunditia,  liberetur  a 
noxia;  non  illic  resedeat  spiritus  pestilens,  non  aura  corrurapens. 
Folgt  739  ein  Exorcismusspruch  über  das  Wasser:  .  .  ut  ubicunque 
effusa  fueris  vel  aspersa  sive  in  domo  sive  in  agro  effuges  omnem 
phantasiam,  omnem  inimici  potestatem.    Darauf  740  exorcismus  salis: 
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beschränkte  und  wohl  erst  späterer  Zeit  zuzuweisende,  Sitte  er- 
wähnt, am  weissen  Sonntage  benedicirtes,  in  Lämxnchengestalt 
gegossenes  Wachs  zu  verteilen,  das  zur  suffumigatio  der  Häuser 
verwandt  wurde  *). 

Insbesondre  sind  aber  hier  die  kirchlichen  Bittgänge  zu 
erwähnen,  die,  wie  Usener  dargelegt  hat  2),  eine  Umwandlung 
alter  heidnischer  Sühnfeiem  darstellen,  deren  Charakter  und 
Ritus  sie,  soweit  angängig,  beibehalten  haben. 

Das  sind  zunächst  zwei  Bittgänge  für  das  Gedeihen  der 
Saaten:  die  in  Rom  am  25ten  April  begangene  litania  major 
und  die  dreitägige  litania  minor,  auch  Rogationen  genannt,  die 
in  den  einzelnen  Ländern  des  Westens  zu  verschiedenen  Zeiten, 
in  der  Himmelfahrtswoche,  in  der  Woche  vor  oder  nach  Pfingsten 
gefeiert  wurde.  Erstere  fällt  mit  den  Robigalien  zusammen, 
einem  römischen  Sühngang,  der  die  Bewahrung  der  Saaten  vor 
dem  Brande  bezweckte.  Die  Rogationen  entsprechen  den  Ambar- 
valien,  der  allgemein  üblichen  lustratio  segetum,  deren  Datum 
nicht  mehr  genauer  zu  ermitteln  ist,  vielleicht  auch  gar  kein 
festes  war  3).  Dazu  kommt  die  römische  Lichterprozession  *), 
luminaria  oder  candelaria  genannt,  am  2ten  Februar,  dem  Tage 
von  Mariae  Reinigung.  Der  Zusammenhang  derselben  mit  diesem 
Marienfeste  ist  kein  ursprünglicher;  schon  vor  dem  Aufkommen 


.  .  ad  expellendae  et  excludendas  omnes  daemonum  tentationes. 
Nachdem  Salz  u.  Wein  ins  Wasser  gethan,  Gebet,  ut  ubicumque  ad- 
spersae  fuerint  per  angnlos  domus,  ubi  inimi  cus  celatus  fuerit,  statim 
correptus  efifugiat.  Darauf  geweihtes  Öl  hineingethan,  et  sie  adspergis 
ea  cum  hyssopo  in  domo.  Vgl.  die  741  folgende  benedietio  aquae 
exorcisatae  ad  fulgura. 

*)  Muratori  11,  1004  In  cath.  ecclesia  infra  civitatem  Romanam 
mane  prima  sabbato  sancto  in  Lateranis  venit  archidiaconus  in  ecclesia 
et  fudit  ceram  in  vas  mundum  et  miscitat  ibidem  oleo  et  benedicit 
ceram  et  ex  ea  fundit  in  similitudinem  agnorum.  in  Octabas  vero 
Faschae  dantur  ipsi  agni  ab  archidiacono  in  ecclesia  populo,  et  ex  eis 
faciunt  in  domos  suas  incensum  ad  suffumigandum  pro  quale- 
cnmque  eis  eveniente  necessitate. 

*)  Philosophische  Aufsätze,  E.  Zeller  gewidmet,  1887,  278—302^ 
erweitert,  aber  mit  Weglassung  mancher  Nachweisungen,  Weibnachts- 
fest 293—319. 

•)  Über  d.  Kogationen  s.  Weihnachtsfest  296  f. ;  über  d.  Litan. 
major  298  f.  *)  Weihnachtsfest  302  ff. 
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des  letzteren  hat  die  Lichterprozession  selbständig  bestanden 
und  ist  erst  nachträglich  zu  der  purificatio  Mariae  in  Beziehung 
gesetzt  worden.  Das  Ritual  der  candelaria  lässt  mit  voller  Deut- 
lichkeit den  lustralen  Charakter  derselben  erkennen:  sie  sind 
nichts  andres  als  das  alte  amburbale,  der  Bittgang  zur  Ent- 
sühnung der  Stadt,  an  dem  sämtliche  Einwohner  mit  brennenden 
Fackeln  teilnahmen. 

Das  Ritual  dieser  drei  Bittgänge  ist  in  seinen  Grundzügen 
gleich.  Die  ganze  Gemeinde  musste  sich  an  ihnen  beteiligen; 
man  ging  barfuss  und  in  schwarzem  Bussgewande;  ge- 
weihte Asche  wurde  über  die  Häupter  der  einzelnen  gestreut 
und  Reinigungswasser  über  sie  gesprengt;  auch  wurde  an 
diesen  Tagen  gefastet.  Das  sind  eben  die  Momente,  die  dem 
lustralen  Charakter  der  antiken  Bittgänge  wesentlich  sind  i). 
Den  candelaria  ist  ausserdem  die  brennende  Kerze  eigen,  die 
an  die  Stelle  der  lustralen  Fackel  2)  des  heidnischen  Sühngangs 
getreten  ist  und  der  demgemäss  lustrale  Kräfte  zugeschrieben 
werden  3).  Wie  bei  der  Feier  des  römischen  Saecularfestes 
Fackeln  und  andre  Reinigungsmittel  an  das  Volk  verteilt 
wurden  ^) ,  so  wurden  in  Rom  wenigstens  diese  Kerzen  von  der 
Kirche   geliefert   und   verteilt  5).     Endlich  ist  die  eigentümliche 

^)  Vgl.  Tert.,  de  jejun.  16  (I,  877  Oehl.)  Cum  stupet  caelum  et 
aret  annus,  nudipedalia  denuntiantur,  magistratus  purpuras  ponunt, 
fasces  retro  avertunt,  precem  indigitant,  hostiam  instaurant.  apud 
quasdam  vero  colonias  praeterea  annuo  ritu  saccis  velati  et 
cinere  conspersi  idolis  suis  invidiam  supplicem  obiciunt,  balnea  et 
tabernacula  in  nonam  usque  cluduntur. 

^)  Über  die  lustrale  Bedeutung  der  Fackel  s.  0.  214,  5;  dazu  Weih- 
nachtsfest 312,  28. 

®)  Vgl.  in  dem  Benedictionsgebet  über  die  Kerze,  Weihnachtsf. 
311,  27,  .  .  ut  in  quibuscumque  locis  accensa  sive  imposita  fuerit,  dis- 
cedat  et  contremiscat  ille  malignus  diabolus  et  efFugiat  pavidus  cum 
Omnibus  ministris  suis  de  habitationibus  illis. 

*)  Zosim.  n,  5,  3  s.  0.  214,  5. 

*)  Zu  dem  von  Usener  beigebrachten  Material  ist  nun  noch 
der  bei  Duchesne,  Origines  du  culte  chretien,  veröffentlichte  Ordo 
Romanus  aus  dem  Codex  v.  St.  Amand  hinzuzufügen,  IX  p.  462:. 
Ipsa  autem  die  aurora  ascendente  procedunt  omnes  de  universas  dia- 
conias  sive  de  titulis  cum  letania  vel  antiphonas  psallendo  et  cerea 
accensa  portantes   omnes   in  manibus  per  turmas  suas  et  veniunt  in 
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Art  des  Gebetes,  die  Litanie,  eine  Nachbildung  des  Formulars, 
das  der  pontifex  vorbetete  *),  und  der  Weg,  den  die  Prozession 
der  litania  major  einschlug,  entspricht  genau  dem  der  heidnischen 
Robigalienprozession  *). 

Die  Einführung  der  candelaria  und  der  litania  major  in 
der  römischen  Gemeinde  darf  mit  hoher  Wahrscheinlichkeit  auf 
Papst  Liberius  zurückgeführt  werden,  während  die  Rogationen 
erst  später  aufgekommen  sind  *). 

4.  Anhangsweise  noch  ein  Wort  über  die  Hochzeits- 
riten. Es  ist  schon  bei  Gelegenheit  bemerkt  worden  *),  dass 
die  Hochzeitsfeier  nach  ihrer  religiösen  Seite  ursprünglich  die 
Einweihung  der  Braut  in  den  Familiencult  ihres  künftigen  Gatten 
darstellt.  Die  Hochzeitsbräuche  sind  daher  im  wesentlichen 
Lustrationsriten,  die  zum  grössten  Teil  mit  den  Riten  der 
Mysterienweihe  übereinstimmen  ^).  Dahin  gehört  das  Reinigungs- 
bad von  Braut  und  Bräutigam  und  die  durch  die  vannus  mystica 
versinnbildlichte  weitere  Reinigung;  die  Opferung  eines  Schafes 
oder  Schweines,  des  gewöhnlichen  Lustrationsopfers;  die  abend- 
liche Zeit  der  Feier ;  die  Fackeln  im  Hochzeitszuge  ^) ;  der  Er- 
lösungsspruch i'(yrj'oi'  VMy.ov,  evQOv  austvov'^);  dahin  endlich  die 
Bekränzung  von  Braut  und  Bräutigam  und  insonderheit  die 
Verhüllung  der  Braut  mit  einem  tief  herabhängenden  Sehleier, 
in  Rom  von  roter  Farbe  und  daher  flammeum  genannt  *). 


ecclesia  s.  Adriani  et  exspectant  pontificem.  interim  ingreditur  pontifex 
sacrario  et  induit  se  vestimentis  nigris  et  diaconi  similiter 
planitas  induunt  nigras.  deinde  intrant  omnes  ante  pontificem  et 
accipiunt  ab  eo  singula  cerea.  Liturgie,  dann  Prozession  zur 
ecclesia  s.  Genetricis. 

^)  Weihnachtsfest  296. 

*)  L.  c.  299;  ein  gleiches  darf  demnach  betreffs  der  Lichter- 
prozession angenommen  werden. 

3)  L.  c.  293.  319.  *)  S.  o.  8. 

'^)  Diels,  Sibyllinische  Blätter  48,  2;  über  die  Hochzeitsriten  vgl. 
W.  A.  Becker,  Charikles  IIP  (1854),  298  ff. 

•)  In  Rom  war  eine  Fackel  aus  lustralem  Weissdorn,  spina  alba, 
wesentlich,  purgationis  causa,  wie  Varro  ausdrücklich  hervorhebt; 
Rohde,  Psyche  217,  3. 

')  Derselbe  Spruch  in  Mysterienweihen,  s.  o.  21,  4. 

")  Verschleierung    bei   der  Mysterienweihe,    s.  o.    28.     Auch    die 
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Es  ist  intressant,  dass  zwei  dieser  Bräuche,  die  velatio  und 
die  coronatio,  zu  wichtigen  Riten  der  kirchlichen  Eheeinsegnung 
geworden  sind.  Die  Bekränzung,  die  den  Höhepunkt  der 
kirchlichen  Feier  bildet,  ist  allgemein  üblich  ^);  in  der  griechi- 
schen und  den  orientalischen  Kirchen  werden  die  Kränze  acht 
Tage  getragen  und  dann  unter  Gebet  durch  den  Priester  abge- 
nommen 2).  Die  Verschleierung  findet  sich  in  der  lateinischen 
und  manchen  orientalischen  Kirchen  3).  In  der  griechischen 
Kirche  wurden  dem  Brautpaare  beim  Eintritt  in  die  Kirche 
brennende  Kerzen  überreicht,  und  auch  die  Priester  trugen 
solche  ^).      Dass    man    diesen   Akten    lustrale   Bedeutung    zuge- 


rote  Farbe  dürfte  sich  aus  dem  Zusammenhange  mit  dem  chthonischen 
Cult  erklären  u.  ursprünglich  lustrale  Bedeutung  haben :  in  Samothrake 
TTfpl  TTjV  xoiXtav  ol  fxejLivT]/Lth'oi  Taivias  anrovai  noqtfVQÜ? ,  auch  tioq- 
(fvgCöss  genannt,  Schol.  ad  Apollon.  Argon.  I,  917  (p.  355  Keil); 
Artemid.,  Oneirocr.  I,  77  Hercher  ol  aritfavot  ix  rwv  noQffVQÜv  xal 
d^ävarov  orj/naivovaiv  •  f/ft  yciQ  riva  i6  noQifVQOvv  ^QWjun  avjxnä&siav 
TiQog  Tov  d^ävarov;  die  Spartaner  bestatteten  h  (f,oivixi^ i,  Plut., 
Lycurg.  27. 

'■)  Die  älteste  Schilderung  des  römischen  Brauches  bei  Nicolaus  I, 
responsa  ad  consulta  Bulgar.  3  (bei  Duchesne  413):  in  ecclesia  per 
sacerdotis  manum  statuuntur  sicque  demum  benedictionem  et  velamen 
caeleste  suseipiunt.  verumtamen  velamen  illud  non  suscipit,  qui  ad 
secundas  nuptias  migrat.  post  haec  autem  de  ecclesia  egressi  Coronas 
in  capitibus  gestant,  quae  semper  in  ecclesia  ipsa  sunt  solitae  reservari. 
In  d.  griech.  Kirche  heisst  die  Eheeinsegnung  gradezu  dxoXov&Ca  tov 
arttfaviäfiKTos,  Goar,  Euchologion  314  flf.;  die  Bekränzung  hier  zuerst 
erwähnt  v.  Chrysost.,  in  1  Tim.  hom.  9,  Goar  323b.  In  den  Formularen 
sämtlicher  orientalischer  Kirchen  findet  sich  die  Bekränzung  mit  teil- 
weise sehr  ausgedehnter  Benediction  der  Kränze,  Denzinger,  Bitus 
orientalium  II,  364—482. 

ä)  Goar  325.     Denzinger  II,  380.  463.  476.  482. 

^)  Arabrosius,  ep.  19,  7  velamen  sacerdotale;  Siricius,  decret.  ad 
Himer.  4  velatio  conjugalis;  Sacram.  Leonian.  I,  446  Murat.  velatio 
nuptialis ;  Nicolaus  1.  c. ;  nach  Duchesne  413  f.  —  Bei  den  Armeniern 
holt  der  Bräutigam  die  Braut  ab,  a  capite  ad  pedes  velo  rubro  cooper- 
tam,  Denzinger  479;  auch  der  Bräutigam  trägt  ein  solches  velum, 
480,  2;  in  der  Kirche  sacerdos  velum  expandit  in  capite,  452.  In  der 
koptischen  Kirche  werden  Braut  u.  Bräutigam  zusammen  vom  Priester 
mit  einem  velum  candidum  bedeckt,  365.  370,  3. 

*)  Goar  310  ^i^waiv  avrols  xrjQovg  itnTOfitvovg;  314  fia^Qß(0VTai  Iv 
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schrieben  hätte,  wird  indes  durch  nichts  angezeigt.  Man  wird  wohl 
'mit  der  Annahme  nicht  fehlgehen,  dass  man  sich  schon  in  der 
antiken  Welt  der  ursprünglichen  religiösen  Bedeutung  dieser 
Brauche  kaum  mehr  bewusst  war.  Um  so  leichter  konnte  die 
Kirche  diese  Sitten  zu  Trägem  einer  neuen  religiösen  Symbolik 
machen. 


S  c  h  1  u  s  s. 


Fassen  wir  zum  Schluss  die  im  Laufe  unsrer  Untersuchung 
gewonnenen  Gesichtspunkte  kurz  zusammen: 

1.  Schon  das  allgemeine  Urteil  der  kirchlichen  Schrift- 
steller über  die  das  Hauptbollwerk  des  untergehenden  Heiden- 
tums bildenden  Mysterien  legt  den  Schluss  nahe,  dass  ein  direkter 
Einfluss  der  Mysterien  auf  das  Christentum,  d.  h.  eine  bewusste 
Aufnahme  von  Formen  und  Institutionen  der  Mysterienculte, 
kaum  stattgefunden  haben  kann.  Ebendarum  wäre  es  durch- 
aus verfehlt,  bei  der  Untersuchung  der  Frage  nach  dem  „Ein- 
fluss des  Mysterien  Wesens"  nur  die  eigentlichen  Mysterien,  d.  h. 
die  Mysterienanstalten  mit  regelmässigen  Mysterienfeiern,  in  Be- 
tracht zu  ziehen.  Vielmehr  ist  der  ganze  Complex  der  der 
geistigen  Cultur  der  Kaiserzeit  angehörigen  Erscheinungen  ins 
Auge  zu  fassen,  die  in  irgendwelcher  Weise  zu  dem  Mysterien- 
wesen in  Beziehung  stehen:  also  die  Kathartik,  die  Magie  und 
die  neuplatonische  Telestik  nicht  minder  als  die  religiös-mystische 


T^  raw  fiiTu  xf]Q(uv  änrofiivtav.  Symeon  Thessalon,  bei  Goar  313,  6 
kafinddas  ßaaräCovat  xal  nävns  ofioCag  Xa/LiTra6ri(fOQovaiv  ot  xXriQtxoC. 
Ähnlich  wohl  in  der  latein.  Kirche,  Petr.  Chrysol.  serm.  22,  bei  Goar 
1.  c,  quia  semper  nuptiis  amicae  sunt  faces,  luminum  testimonio  cele- 
bratur  castitas  nuptiarum.  In  d.  kopt.  Kirche  procedunt  ad  portam 
ecclesiae  obviam  -sponsae  com  cereis  quoque  et  campanulis,  Denzinger 
n,  364, 
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Richtung  der  spätem  Philosophie,  in  der  die  religiöse  Stimmung 
der  Zeit  ihren  deutlichsten  Ausdruck  gefunden  hat.  Denn  von* 
allen  diesen  Erscheinungen  lässt  sich  nachweisen,  dass  sie  ihren 
Einfluss  auf  das  Christentum  geübt,  während  es  oft  nicht 
möglich  ist,  von  verschiedenen  Seiten  ausgehende  Einwirkungen 
ähnlichen  Grundcharakters  reinlich  gegen  einander  abzugrenzen. 
Durch  das  Zusammenwirken  dieser  verschiedenen  Medien  ist 
das  Mysterien  -  Element  im  Christentum  zu  hoher  Bedeutung 
gelangt. 

2.  Eben  dieser  Umfang  und  diese  Allgemeinheit  der  in 
Rede  stehenden  Entwicklung  zeigt  deutlich,  dass  sich  dieselbe 
durch  die  Annahme  von  bewusster  oder  gar  berechneter  Ent- 
lehnung, von  Accomodation  an  die  religiöse  Sprache  des  Heiden- 
tums und  seine  Auffassungsweise  und  dergleichen  nicht  erklären 
lässt,  dass  wir  es  hier  vielmehr  mit  einem  naturnotwendigen  und 
daher  unbewusst  sich  vollziehenden  Prozesse  zu  thun  haben. 

3.  Dieser  Prozess  ist  sozusagen  ein  religiös-psychologischer, 
d.  h.  er  vollzieht  sich  vor  allem  in  der  Sphäre  religiösen  Fühlens 
und  Empfindens,  die  in  immer  steigendem  Masse  von  der  mysti- 
schen Stimmung  der  ausgehenden  Antike  beherrscht  wird. 

4.  Anstoss  und  Anknüpfungspunkte  dieser  Entwicklung 
waren  damit  gegeben,  dass  einerseits  das  Christentum  von  An- 
fang an  in  gewisser  Hinsicht  ein  Wissen  um  geoffenbarte 
Glaubenswahrheiten  war,  eine  Seite,  die  den  heidnischen  Volks- 
religionen fehlte,  wohl  aber  in  den  Offenbarungen  der  Mysterien 
und  in  der  neupythagoraeischen  und  neuplatonischen  Annahme 
einer  göttlichen  Offenbarung  der  höchsten  Wahrheiten  eine  ge- 
wisse Analogie  hatte.  Andrerseits  hatte  das  Christentum  zwei 
heilige  Handlungen,  Taufe  und  Abendmahl,  die  dem  antiken 
Menschen  als  Mysterien  erscheinen  und  daher  die  entsprechenden 
Gefühle  und  Stimmungen  wachrufen  mussten. 

5.  Demnach  wird  einmal  das  Christentum  als  yvcuaig 
jivatriQiwv  aufgefasst.  Dieser  Gesichtspunkt  bestimmt  die 
religiöse  Gedankenwelt  der  grossen  Alexandriner  und  ist  hier 
genau  in  derselben  Weise  ausgestaltet  wie  in  der  gleichzeitigen 
Philosophie.  Er  fehlt  aber  auch  bei  den  andern  kirchlichen 
Autoren  der  Zeit  nicht  und  beherrscht  vom  vierten  Jh.  ab  das 
allgemeine  kirchliche  Bewusstsein. 
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ü.  Andrerseits  werden  Taufe  und  Abendmahl  als  Mysterien 
aufgefasst,  ein  Prozess,  der  sich  zunächst  und  vor  allem  im  Ge- 
biete  des  religiösen  Gefühls  vollzieht  und  sodann  im  Aufkommen 
der  Mysterien-Terminologie,  der  Arcandisciplin  und  gewisser 
Mysterienriten  zu  greifbarem  Ausdrucke  gelangt.  Diese  Er- 
scheinungen bilden  die  allgemein  verbreiteten,  von  Alters  her 
fest  geprägten  und  daher  dem  antiken  Menschen  selbstverständ- 
lichen Ausdrucksformen  der  betreffenden  Empfindung.  Ihr  Auf- 
kommen beruht  daher  nicht  auf  bewusster  Entlehnung  aus  dem 
Mysterienwesen ,  sondern  ist  eine  notwendige  Folge  des  Vor- 
herrschens  der  Idee  des  Mysteriums  im  religiösen  Gefühl. 

7.  Eben  darum  sind  uns  die  ersten  Anfange  dieser  Ent- 
wicklung notwendig  verborgen.  Es  ist  deshalb  ganz  unmöglich, 
die  Zeit  zu  fixiren,  wo  dieselbe  eingesetzt  hat.  Man  kann  nur 
sagen,  dass,  wie  für  den  Prozess  der  Hellenisirung  überhaupt,  so 
auch  für  diese  Seite  desselben  mit  dem  Eintritt  des  Christentums 
in  die  antike  Culturwelt  die  Bedingungen  gegeben  waren.  Die 
Anfänge  der  in  Rede  stehenden  Entwicklung  fallen  also  in  sehr 
frühe  Zeit;  dagegen  ist  es  erst  das  vierte  und  fünfte  Jh.,  wo 
sie  zu  völliger  "Ausgestaltung  gelangt  und  insbesondre  dem  christ- 
lichen Cultus  sein  charakteristisches  Gepräge  verleiht  ^). 


^)  Ein  Faktor,  durch  den  das  Mysterienwesen  indirekt  bedeutenden 
Einfiuss  auf  das  Christentum  geübt  bat,  ist  hier  nicht  zur  Sprache  ge- 
kommen:  die  Areopagitischen  Schriften  u.  ihre  Cultusmystik. 
Was  in  denselben  über  die  kirchlichen  Mysterien  wie  über  die 
mysteriöse  Fassung  der  höchsten  Wahrheiten  ausgeführt  wird,  ist  die 
neuplatonische  Theorie  in  christlichem  Gewände.  Die  hier  vertretenen 
Anschauungen  müssen  sich  jedoch  in  der  Entstehungszeit  dieser  Schriften 
auf  einen  kleinen  Kreis  beschränkt  haben  und  dürfen  deshalb,  selbst 
wenn  dieser  Schriftencomplex  seinem  Grundstocke  nach  schon  dem 
4ten  Jh.  zuzuweisen  wäre,  zur  Gharakterisirung  des  4ten  u,  5ten  Jh.'s 
nicht  verwandt  werden.  Ihre  universelle  Bedeutung  und  Wirkung 
fällt  in  eine  beträchtlich  spätere  Zeit. 
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